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« الطبعة القفالثة » | 
مزودة بفهارس للاعلام والفرق والطوائف واللذاهب 


إهثلاء 


الى أبسسنى هحود 


نْب خا دلو لوحن اريم 


من المسلمين والمستشرقين فققط ٠‏ وانما هو يجذب اليه أيضا القارىء العادى 
الذى أصحب :بحسن حوطاة اذامب المباذية والميكية القاصرة على تقسسيية + 
وبحاجته الى ما يرضى عقئله » ويشيع روحه » ويعيد اليه ثقته ينفسه 2 
وطمانينته التى بدا يفقدها فى زحمة الحياة المادية وما فيها من ألوان 


وليس التصوف هرويا من واقع الحياة كما يقول خصومه » وانما.هو 
محاولة من الانسان للتسلح بقيم روحية جديدة تعينه على مواجهة الحياة 


وبهذا المفهوم يصبح التصوف ايجابيا لا سلبيا » ما دام يربط بين حياة 
الانسان ومجتمعه ٠‏ 


وفى التصوف الاسلامى من المبادىء الايجابية ما يحقق تطور المجتمع 
الى الأمام » فمن ذلك أنه يؤكد على محاسبة الانسان لنفسه باستمرار 
ليصحح أخطاءها ويكملها بالفضائل , ويجعل نظرته الى الحياة معتدلة 
فلا يتهالك على شهواتها وينغمس فى أسبابها الى الحد الذى ينسى فيه 
نفسه وربه » فيشقى شقاء لا حد له » والتصوف يجعل من مده الحياة 
وسيلة لا غاية » يأخذ منها الانسان كفايته ولا يخضع لعبودية حب المال 
والجاه » ولا يستعلى بهما على الآخرين » وبهذا يتحرر تماما من شهواته 
وأهواته وبارادة حسرة ٠‏ 

وقد يكون على صفحات هذا الكتاب ما يوجه الانتباه الى قيم الاسلام 
الخلقية والروحية التى بنى عليها التصوف ؛ ورسم لمعالم فلسفة خاصة 
يحس الناس أنهم فى حاجة اليها ٠‏ 


)-( 


وقد توخينا فى هذا الكتاب تقريب: مفاهيم التصوف ومذاهبه الى 
الأذهان . وكذلك راعينا بقحر الامكان أن يكون أسلويه سهلا واضحا ٠‏ 


ويشتمل الكتاب على ستة فصول ؛ جعلنا الفصل الأول منها بمثابة 
التمهيد » فبحئثنا فيه عن الخصائص العامة للتصوف عموما والتى رآينا أنها 
تلنطبق على جميع أنواع التصوف ف الحضارات اللختلفة ومنها التصوف 
الاسلامى ٠‏ وشرعنا فى الفصول التالية نطبق وجهة نظرنا هذه على المراحل 
المختلفة للتصوف الاسلامى ٠‏ 


وفى الفصل القانى عرضنا للنظريات التى قيلت فى عوامل نشمساأة 
التصوف وردها الى مصادر أجنبية عن الاسلام » وبينا بشواهد كثيرة أن 
التصوف الاسلامى اسلامى النخضسأة ومردود آأساتنا الى القرآن والسئة 
وحياة الصحابة وأقوالهم ٠‏ 


ويعالج الفصل الثالث حركة الزمد فى القرنين الأول والثائى » وعى 
تركلة مادكة غلى. التصوف مسقا الحكين . وركتتهنا انما دان الزعة 
اسلامى تماما من نشأته خلانا لما ارتآه بعض الباحثين من المستشرقين ؛ 
كما أبنثًا عن تطوره ومدارسه وخصائصه العامة ٠‏ 


أما الفصل الرايع فقفد خصص للكلام عن التصوف لأول نشاته ف 
الاسلام فى القرئين الثالث والرابع ٠‏ وكيف تميز عن علم الفقه من ناحية 
المنهج » وكشننا فيه عن اتجامين : أحدمما سنى والآخر شيه فلسفى , 
فالأول يربط أصحابه تصوفهم بالكتاب والسنة بوضوح ٠؛‏ والثانى يتضمن 
آراء فى الاتحاد أو الحلول الذى يصل اليه الصو انطلاتا من حال الفناء , 
وتحدثئا عن أبرز صوفية مذين القرنين من خلال الموضوعات الكبرى 
للنصوف لذلك العهد ٠‏ 

وقد اسثمر التصوف السئى بعد ذلك فى القرن الخامس ؛ وثبئت 
دعائمه تماما يمجىء الامام الغزالى ؛ ولذلك خصصنا الفصل الخامس من 
الكتاب لتصوفه » وتدمنا له بالكلام عن بعض صونية القفرن الخامس من 
١‏ لسنيين : كالقشيرى والهروى » وقد حاولنا فيه اعطاء صورة متكاملة عن 
آراء الغزالى مبينين أهميتها فى التصوف ٠»‏ 

عن ال القونه ل «السنامد و السدانم قينه نذا لضا الخركين التضواب 


(د) 


الفلسفى ؛: الذى مزج فيه أصحابه بين الأذنواق الصوفية والانظار العقلية » 
وقد قدموا نظريات فى الوجود قائمة على دعائم من الذوق » ومصطبغة بصبغة 
فلسفية واضحة , وهذا التصوف هو الذى تأثر فيه أصحابه بعناصر أجنبية 
عن الاسلام ٠‏ وقد جعلئا هذا التصوف موضوعا للفصل السادس من هذا 
الكتاب ٠‏ 


أما الفقصل السابع والأخير » فيعالج التصوف العملى عند أصحاب 
الطرق المتأخرة الذين بدأوا فى الظهور أيضا منذ القرنين السادس والسابع 
واستمر تصوفهم الى العصر الحاضى ٠‏ وتصوفهم - فى جملته ‏ امتداد 
لتصوف الغزالى السنى » وقد تحدثنا فيه عن خصائص هذا التصوف بوجه 
عام » وعن أبرز الطرق ف العالم العربى وايران وتركيا والهند ٠‏ 

والكتاب كما بلاحظ القارىء له مدعم يتصوص كثرة من أقوال الزهاد 
والصوفية على اختلاف اتجاهاتهم وعصورهم » ولهذا فائدة من حيث وقوف 
ليعايشهم فى أذواتهم ومواجيدهم ٠‏ فضلا عن أن ايراد النصوص يجىء فى 
الكتاب مدعما لوجهات نظرنا التى ذهينا اليها فيه ٠‏ 


وارجو أن يكون هذا الكتاب محففا للفائدة التى نرجوما منه لدارسى 


أول يناير 151/5 م 


ابو الوذا الغنيمى التفتازاني 


(ه) 


قدمة الطبعة الثالثة 


استقبل القارىء العربى هذا الكتاب استقبالا حسنا , فقد طبع طبعتين 
الأولى عام ١910/5‏ م والثانية عام 191/5 م + وها نحن نقدم طبعته الثالثة 
للقفسسراء ٠‏ 


ولا يخفى أننا نعيش فى عصر يسوده الصراع بين الذاهب والأفكار , 
وتسيطر فيه على الجتمعات كثير من المفاهيم المادية بالنسبة للانسسان 
والكون والحياة ؛ وتهتز فيه القيم الخلقية والروحية اهتزازا شديدا » وهنا 
بصبح التصوف بمفهومه الايجابى , أعنى من حيث هو تخلق وسلوك ٠‏ شيثا 
ضروريا لاحداث التوازن بالنسبة لانسان العصر فهو يمده بالقيم الروحية 
التى دعا اليها الاسلام » والتى يجب أن يتسلح بها فى مواجهة الحاد العصر 


على اختلاف وذاهيه ٠‏ 


واذا كانت قضية التصوف الاسلامى واصلاحه مثارة الآن » فقد نيهنا فى 
جميع فصول هذا الكتاب الى ها بعد من التصوف صحيحا وايجابيا » وما ببعح 
منحرفا وسلبيا ؛ وذلك فى أمانة وموضوعية + وبينا أن الأحكام العامة على 
التنصوف ليست علمية » كأن يقال انه فلسفة سلدبية ٠‏ أو أنه دخيل على 
الاسلام أو مستمد من الهند أو فارس أو من اللكسيحية أو اليونان » ومتل هذه 
الاحكام العامة مما يتورط فيه بعض الذين يكدبون عنه من الستشرقين ١‏ أو 
ون ألذين يتصدون للاصلاح الدينى ولهم موقف مسبق من التصوف ٠‏ ولهذا 
عنيئا فى هذا الكتاب عناية خاصة بييان مصدر التصوف من الاسلام » 
وتند ١‏ نشانه وتطوره عبر َه 5 1 خنافة 7 ودوره ف | 0 أن هَ 
والنهوض باكلجتمع ٠‏ 

وال أساأل أن بحقق النفع الذى توخيناه من تاليف هذا الكتاب ٠‏ 
تحربرا فى ه ربيع الآخر همه دكتور 

3 ارس ١9/6‏ م أدبو الوفا الغنيمى التفتازائنى 


( ح) 


م دمات 7 0" ٠‏ 3 


٠. 


الخصائص العامة للتصوف ٠‏ 
اختلاف الغاية من التصوف ٠‏ 


نظرة اجمالية الى مراحل تطور التصوف ٠‏ 


أصل كلمة تصوف 


مصسدر التصوف ف الاسلام 


. كدت 


الفصل الثانى 


رى ) 


الفصل الأول 


3 


ب« 


الصفحة 


حياة الصحابية وأقوالهم .0605م ء 


النصل الثالث 


حركة الزهد ف القرئين الأول والثانى ٠‏ 

مفهوم الزهد فى الاسسلام 

عوامل نشاة الزهد فى الاسلام ٠‏ * 

العامل الأول : القرآن والحديث ٠‏ * 

العامل الثانى : الأحوال السياسية والاجتماعية ٠‏ 

مدارس الزمصد: ٠50 ٠.٠‏ اء 

مدرسة الديئنة ٠٠. ٠.‏ مه اماه 

ماي لمشيو ل را مد ف واس ام 

كح الكوية ع د اعد مز اع باد بم 2 

مدرسة مصر 4 6ه 

من الزهد الى التصوف .+ ٠ه ٠.‏ . م م ٠‏ 

تطور الزهد على يد رابعة العدوية ٠ ٠ ٠‏ * 

خصائص الزهد فى القرنين الأول والثانى + ٠ ٠‏ 
الفصل الرابع 

التصوف ف القرنين الثالث والرايم ٠» ٠١م <٠ +٠‏ 

تلمهد و قا كو ماوكا نو فيد ل الخ اجو 

القبونكنين اللشيوقة :اله على الماش مقودن م ٠‏ 


((ك) 


كن 


41 


اتجامان للتصوقااء١‏ دأهداقاء د .اىا .ام ا .ام اه 
الممرقة ٠. ه٠ ٠.‏ دا.ا. ‏ د قا.ء د .ددا .د اء د ام ا مول 
الآخلاق ومراحل الطريق الى الله ٠‏ ...6 ام ا6 اه سانو 
الفئتساء : ٠‏ .دا ه. ٠ ٠‏ اه دع.اا. د اع ا ٠.‏ .ا امه هو لور 
النناء فى التوحيميد ٠. . ٠. ٠.٠ ٠‏ ع .د .ا .ا .ا ن“ لل 
المفناء والاتحاد 0 . ٠. 8 ٠ . ٠. ٠. ٠ . ٠.‏ ل/ا١ا١‏ 
لح اإكسمةية 2 32 3 3 5 3 ٠ ٠ ٠‏ - وذ 
“سس - - 3 - 5 5 د ٠ 5 ٠‏ ” اذى 
الرمزية فى التعبيير ...2 ٠...‏ . م6 ه.ا ماهم هل 
اجمال الخصائص العامة لتصوف الترنين الثالث والرابع 14٠ ٠ ٠‏ 


الفصل الخامس ١1‏ 
التصوف السنى في القرن الخاميس مالعا ءاعد .د هاه ١‏ 
ل ل ل ل كر 
القشيرى ونقده لصوفية عصرم 6٠ 6/6 6.0 0 ٠.‏ ام6اء٠‏ *ة٠١‏ 
الهروى وموقفه من أصحاب الشطح ١١9 ٠ ٠ ٠ ٠ +٠ ٠6 ٠‏ 
الامام الغزالى والتصوف السنى : ٠‏ .ء ٠ ٠ 80 5. ٠‏ "ول 
سيرة الغزالى ومصنقاته ٠. ٠ ٠.‏ .5ه .م 6 م6 6 ٠ه‏ “اول 
ثقافته وأئرما على تصويه ٠.‏ 0 .6.2 6 اما .ام وول( 
نقد الفزالى للمتكلمين والفلاسنة والباطنية  ٠-٠ 0 ٠ ٠‏ 06 8لا( 
تصوف الغزالى ٠.٠ ٠. ٠‏ . م 6 م6 6م م ع٠ ٠.‏ الال 
الظنسم مويق “د الحا وا قا اذ عد ب ركه ان 


( ل ) 


الفناء فى التوحيد أو علم المكاشفة ٠ ٠.0 ٠‏ 
التغبير عن علم المكاشفة رمزا 
السعادة 


ف اعم 7 5 5 5 4 5 


الخضوف الفلمت تفي 2 عا لاد ا قاع 
توقو غك التصنوف الفليمن ونتصائصة: + 
السهروردى المقتول وحكمة الاشراق 5 6.60 ٠‏ 
اده حدةة الزهوه وم ١ه‏ .قدي 
وحدة الوجود عند ابن عربى ٠ ٠ 6٠‏ * 
الوحدة المطلقة عند ابن سبعين ٠. 6٠‏ 

تراه لحب الآلين: ووحددة الشهون 0ر2 + 
ابن الفارض 60-0 .6 6ا. اماه 
جلال الدين الرومى . 5 . ٠.‏ . : 


النصل السايع 


تصوف أصجاب الصرق 0 ٠ ٠ 0 ٠.‏ 
٠ 3 ٠ 3 ٠. ٠ 3 5 56‏ 3 
أبرز الطرق منذد القرنين السادس والسابع ٠‏ 


٠ 3 ٠. 3 ٠ 3 ٠ . عم : يد‎ 


(م) 


النهارس لأعلام ( الفرق والطوائف والذاهب ) 


2-5 الأهلام 4 


3 


3 


٠ 


ا الفسرق واالطوائف والمذأهب ٠‏ 


ثيت الراجع + ٠.‏ 
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٠ 


)00 


3 
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٠ 


اسن 


ينس 
يفف 
اهف 
نكن 


0 


)١  ىمالسالا (التصوفا‎ 


: الخصائص العامة للتصوف‎ ١ 


الخصائص العامة التى اذا وجدت فى فلسفة من الفلسفات صح من جانبنا أن 
نصفها بأنها صوفية ؟ 


نقول ‏ بصفة مبدثية ‏ اجابة عن هذا السؤال : ان التصوف بوجه 
عام فلسفة حياة وطريقة معيئة فى السلوك يتخذهما الانسان لتحقيق كماله 


على أن كلمة تصوف »وان كانت من الكلمات الشائعة , الا أنها فى نفس 
إلوقت من الكلمات الغامضة التى تتعدد مفهوماتها وتتباين أحيانا ٠‏ والسبب 
فى ذلك أن التصوف حظ مشترك بين ديانات وفلسفات وحضارات متياينة 
فى عصور مختلفة ء ومن الطبيعى أن يعبر كل صوف عن تجربته فى اطار 
ما يسود مجتمعه من عقاكد وأفكار » ويخضع تعييره عنها أيضا لما يسود 
حضارة عصره من اضمحلال أو ازدهار ٠‏ 


ويبدو أن التجربة الصوفية واحدة فى جوهرها » ولكن الاختلاق 
بين صوف وآخر راجع اساسا الى تفسير التجربة ذاتها المتأثر بالحضارة التى 
ينتمى اليها كل واحد منهما(١) ٠‏ 


والتصوف نوعان : أحدهما دينى » والآخر فلسفى : فالتصوف الدينى 
ظاهرة مشتركة بين الاديان جميعا » سواء فى ذلك الاديان السماوية والادييان 
الشرقية القديمة ٠‏ والتصوف الفلسفى قديم كذلك , وقد عرف فى الشرق » وى 
التراث الفلسفى اليونانى » وفى أوروبا فى عصريها الوسيط والحديث ٠‏ ولم 
يخل العصر الحاضر عن فلاسفة أوربيين ذوى نزعة صوفية مثل برادلى فى 
انجلترا وبرجسون فى فرنسا ٠‏ 


ممص يده مسمص صم وج سب سب ب سج عدب سج سب ميرد د 


)١(‏ مذهب الى هذا الرأى الاستاذ ستديس ( 7/7.1'.54868 ) الأستاذ 
بجامعة برمسدو نَ سادمًا 0 وانظر كنابه : 
..--2.14 ,1961 رددقدمآ رععلاتسععاة رطم مدماتطم لعة سمت نهرلا 


3 


وكان التسنوك"الددى ممقرع احيانابالتلسة ‏ كمااهوا الشان عه 
بعض صوقية المسيحية والاسلام ٠‏ وكذلك كان يحدث امتزاج احيانا عند 
فيلسوف من الفلاسفة بين النزعة العقلية والنزعة الصوفية + فقد لاحظ 
برترائد رسل فى بحث له عنوانه : « التصوف والمنطق » هه سأوك3:هر!() 
(عأعمنا (؟) ؛ أن من الفلاسفة من أمكنه الجمع بين النزعة الصوفية 
والنزعة العلمية » وراى فى ذلك الجمع ؛ أو التوفيق بين النزعتين » سموآ فكريا 
جعل من أصحابه فلاسفة بالمعنى الصحيح(؟) ٠‏ فيقول ما نصه : « أن أعظلم 
الرجال الذين كانو! فلاسفة شعروا بالحاجة الى كل من العلم والتصوف»(:) : 
اذ « العاطفة الصوفية هى الملهم لاعثلم ما يكون للانسان 5(6) ؛ وييضرب رسل 
أمثلة لهؤلاء الفلاسفة فيذكر مرقليطس وأفلاطون وبارمنيدس ٠‏ 


وقد حاول بعض الباحثين المحدثين أن يحددوا الخصائص العامة 
اللمشتركة بين أنواع التصوف المختلفة » ومن مؤلاء عالم النفس الامريكى وليم 
جيمس 68و ددوة!خ!!ض19 » فقد ذهب الى أن أحوال التصوف تتميز 
بأرسم خصائص(7) : 

١‏ أنها أحوال ادراكية (36اهه]0) ؛ اذ تبدو لاصحابها على أنها 
حالات معرفة » وأنه يكشف لهم فيها عن حقيقة موضوعية » وأنها بمثكابة 
الالهامات (8ه015و1ه09:) ٠‏ وليست من قبيل المعرفة البرهائية ٠‏ 


؟' ل وهى أيضا أحوال لايمكن وصفها أو التعبير عنها (09أ1أطة1امم!) 
لانها أحوال وجدانية (عمذلوم؟ 1ه وماهاة) , وما كان كذلك بصعب نذل 


مضمونة للغير فى صورة لفظية دقيقة ٠‏ 


فطل ,تتقرهم لعنعمامة ,عتعوهآ لسه سحن ننورل8 ( 3ا) المدومهم (2) 
26-5 .مم ,1937 ,علحولا بولا ,برعوعطنا معمومل8 


6 ا ,رعتهما لده سونعنيوج8 (3) 

.16 .2 لاطا (4) 

ر29 .لاطا (5) 

م1100 ر©621606ميهة فسولو تلمع له ممتاعليو؟ مطل .(,6 ومصول (6) 
371 0 ,معط ,زممروط 11 


به 32 


سم وهى بعد ذلك أحوال سريعة الزوال (09518867قع)) 6 أى 
لا تستمر مع الصوف لدة طويلة » ولكن أثرها ثابت فى ذاكرة صاحيها على 
وجهما٠‏ 


: ب وهى أخيرا أحوال سالبة (88819148م) من حيث أن الانسان 


لا يحدثها بارادته ٠‏ اذ هو فى تجربقه الصوفية يبدو كما لو كان خاضعا لقوة 


وهناك باحث آخر هو بيوك (مل80 .14 8) بحدد سيم خصائص 


لاحوال التصوف وهى(/) : 
١‏ النور الباطنى الذاتى (اطعذا! مر ناء وزطسة مط 1) 
" - السمو الاخلاقى (دمتوجماه لوعمه) 
٠‏ الاشراق الجقلى ممتامتصواً1؟ أقمنوو ]امام ) 
: الشءور بالخلود («الأماته سس[ أه وقدمم) 
ه ‏ فقدان الخوف من اأوت (طنومل أه عقه؟ أن قوصل) 
5 فقدان.الشبعور يالذدنب (هلة أن مودوة أن .هومرآ1) 
الا ب اللفاجأة -(698م006:ة) 


ويمكننا القول ان هذه الخصائص العامة التى ذكرها كل من جيمس 
وبيوك للتصوف موجودة فيمعظم أنواعه » ولكنها ليست شاملة » فهناك 
خصائص اخرى لا تتقل فى .أمميتها عن تلك التى ذكراها كالشعور بالطمانيئة 
أو.سبعادة النفس أو الرضما » والشعور بالفناء التام فى الحفيقة المطلقة 
والشعور بتجاوز المكان والزمان ٠‏ وغار ذلك مما نجده لدى الصوفية ٠‏ 


على أن ثمة محاولة أخرى لحصر الخصائص الفلسفية للتصوف نجدها 
عند, برتراند رسل ٠‏ ذلك أن قد انتهى من تحليله لاحوال التصوف الى القول 


0ك 


4ه .م ملتطممقمالتطم هم سقأءنامة 81 : معقاة (7) 


ين 197 “نت 


بأن أربع خصائص تميز التصوف عن غيرها من الفلسفات فى كل العصور , 
وفى كل أنحاء العالم » وهى(8) : 


أولا : الاعتقاد فى الكشف (دهغاأهاه) أو البصيرة (ااعذومأ) منهجا فى 
المعرفة . مقابلا للمعرفة التحليلية الاستدلالية ٠‏ 


ثانبا 3 الاإعتقاد ف الوحدة ) الوحودية / 0 ورفخص التضاد 2 والقسمة 


ثالثا : انكار حقيقة الزمان ٠‏ 

وابعا : الاعتقاد أن الشر محض شىء» ظاهمرى » ووهم مترتدب على 
القتهطة والتفياك: اللذين ححكم يهها النقل التطيلي «١‏ 

ومن الملاحظ أن الخاصية الاولى التى يذكرها رسل ٠»‏ وهى الاعتفاد بأن 
بين الصوفية على اختلاف مذاهبهم وعصورهم ٠‏ أما الخصائص الثسلاث 
الاخرى فهى تصدق على الصوفية القائلين بوحدة الوجود (ددوأعطامه”1ا فقط 
اليس كل الصترفية قائلئ فهذا الذهب:* 


نفسية وأخلاقية وابستمولوجية ؛ نرى أنها اكثر انطباقا على مختلف أنواع 
التصوف 0 و هى ١‏ 


١‏ - الترقى الاخلاقى(9) : فكل تصوف له قيم أخلاقية معينة ويهدف 
الى تصفية النفس من أجل الوصول الى تحقيق هذه القيم » وهذا يستتبع 
بالضرورة مجاهدات بدنية ورياضات نفسية معينة وؤزهد ماديات الحياة 0 
وما الى ذلك ٠‏ 


28-55 رم رعتعذ5! لمع سمتعننه ج83 (8) 
وانظر أيضا بحثا لنا عنوانه : نظرة ألى الكشف الصوف (عند رسل) 
مجلةالذكر المعاصر , العدد 5 , ديسمبر /1591 ٠‏ 
(59) هى الخاصية رقم ؟ فى تصنيف بيوك ٠‏ 


ب “كد 


الفئاء فى الحقيقةالطلقة : وهو أمريميز التصوفا بمعناه الاصطلاحى 
الدقيق : والمقصود بالفناء هو أن يصل الصوف من رياضاته الى حالة ندسية 
معينة لا يعود يشعر معها بذاته أو بانيته » كما يشعر يبقائهمع حتيقة أسمى 
مطلقة(١١٠)‏ » وأنه قد فنيت أرادته فى ارادة اللطلق(١١) ٠‏ وهنا قد ينطلق 
بعض الصوفية الى القول بالاتحاد بهذه الحقيقة » أو أنها حلت فيهم » أو أن 
الوجود واحد لا كثرة فيه يوجه ما : وقد لا ينطلق بعضهم الى التول بمثل 
هذه الآراء فى الاتحاد أو الحلول أو وحدة الوجود » وانما بعودون من فنائهم 
الى ائبات الاثنيئية أو الكثرة فى الوجود ٠‏ 

وعلى هذا تكون خاصية الفناء منطبقة على صوفية الوحدة وغيرهم من 
الصوفية الذين لم يبقولوا بها ٠‏ 

العرفان الذوقى المباشر : وهو معيار ابستمولوجى دقيق يميز 
التصوف عن غيره من الفلسفات » فاذا كان الانسان يعمد الى اصطناع مناهج 
العقل فى فلسفته لادراك الحقيقة فهو فيلسوف ؛ أما اذا كان يؤمن بأن وراه 
ادراكات الحس واستدلالات العقل منهجا آخر للمعرفة مالحقيقة يسميه كشفا 
أوذوقا : اورها عنابةا نز لان ون الحسمداضة عقوو فى همده الجالة. صنو ق 011 
بالمعنى الدقيق للكلمة ؛ وهذا الكشف الذى يذهب اليه الصوفية برمى أو آنى 
فهو سريع الزوال » وهو أشبه شىء بالومضة السريعة المفاجئة(؟١) ٠‏ 

4 الطمأنينة أو السعادة . وهى خاصية مميزة لكل أنواعالتصوف, 
ذلك ان القصواف يمدق الى قهر دواعي شهوات"الددن: أو ضنيطها , واحداث 
نوع من التوافق النفسى عند الصوق . وهذا من شائه إن يجعل الصوق 
متحررا من كل مخاوفه » وشاعرا براحة نفسية عميقة » أو طمانينة » تتحقق 
معها سعادته ٠‏ وقد أشار الصوفية كذلك الى أن الفناء فى اللطلق والممرفة 
به بحدثان فى نفس الانسان سعادة لا توصف(2١) ٠‏ 

)٠١(‏ هى الله عند صوفية المسلمين , أو الكلمة ( (8مجه.1) ) عند 
صوفية المسيحيين أو براعما فى تصوف البرهمية » وهكذا ٠‏ 

٠ هى الخاصية رقم 5 فى تصنيف جيمس‎ )١١( 

)١١(‏ يندرج هنا الخاصية رقم ١‏ عند جيمس ؛» والخاصيتان رقم 
١ء‏ ؟ عند بيوك , والخاصية رقم ١‏ عند برتراند رسل ٠‏ 

)١1(‏ هنا اشارة الى الخاصية الثالثة عند جيمس ؛ والى الخاصية 
السابعة عند بيوك ٠‏ 

)١:+(‏ بمكن أن يندرج هنا ما ذكره بيوك فى تصنيفه تحت أرقام 
٠ "5265‏ 


0 


ه ‏ الرمزية فى التعبير » ونعنى بالرمزية هنا أن لعبارات الصوفية 
عادة معنيين ٠‏ أحدهما يستفاد من ظاهر. الالفاظ , والآخر بالتحليل والتعمق , 
وهذا المعنى الاخير يكاد يستغلق تمساما على من ليس بصوف وصعوبة فهم 
كلام الصوفية أو ادراك مراميهم ٠‏ راجع.الى أن التصوف حالات وجدانية 
خاصة يصعب التعبير عنها يألفاظ اللغة » وليست شِيئًا مشتركا بين الناس 
جميعا(5١)‏ » ولكل صوف طريقة معينة فى التعبير عن حالاته , فالتصوف اذن 
خبرة ذاتية » وهذا يجعل من التصوف شيئا قريبا من الفن » خصوصا وأن 
أصحابه يعتمدون فى وصف آحوالهم على الاستبطان الذاتى (308ءممةهامآ) 
اساسا" » واى خلسنة هوا ثائيا ضعب فهمها علن الغ ..ووق عنا ترصف 
بأئها رمزية ٠‏ 1 


على أفة يجب أن يوضم قَّ الاعتيار أن هذه الخصائص الخمس انما 
تصدق بالنسبة لاى تصوف فى صورته الناضحة أو الكاملة , اذ التصوف 
فى أى حضارة قد يمر بمراحل مختلفة من التطور » وعندئذ قد تنطبق بعضص 
تلك الخصائص على يعض هذه المراحل دون البعض الآخر . كما هو الشأن فى 
التصوف الاسلامى مثلا فى مراحله الاولى » وكما سيتبين لنا فيما بعد ٠‏ 


ولعله يمكن الآن » بعد أن عرضنا للخصائص ١‏ لخمسى التى رأينا أنهسا 
تميز جميع أنواع التصوف »؛ أن نضع تعريفا للتصوف أشمل من ذلك الذى 
ذكرناء له من قبل » فنئول : 

« التنصوف فلسفة حياة تهدف الى الترقى بالنفس الانسائية اخلاقيا » 
وتتحقق بواسطة رياضيات عملية معينة تؤدى الى الشعور فى بعض الاحيان 
بالفناء ىُّ الحقيقة. الاسمى 3 والعرفان بها ذوقا لا عمقلا 2 وثمرتها السعادة 
الروحية , ويصعب التعيير عن حقائاتها بألفاظ اللغة العادية لانها وجدائية 
الطابع وذاتية » 5 
؟ ل اختلاف الغاية من التصوف : 

لكي بن يل ان اللعسافضن العو" تسرد العنة و الننة كه 
مريدلة مسوية رحكيية ا حو شان إن لتممتدل الفانة من التصريت تقاف 
باختلاف مراحل تطوره 0 فهناك من الصوفية من بقف بتصوفه»ه عدن لحصسد 


9 عنا اشارة الى الخاصية الثائية عند جيمس ٠‏ 


عت 


الغاية الاخلاتية وهى تهذيب النفس وضيط الارادة والزام الانسان بالاخلاق 
الفاضلة » وهذا التصوف يتميز بانه تربوى » وتغلب عليه الصبغة العملية ٠‏ 


وناك من يتجاوز هذه الغاية الاخلاقية الى غاية أبعد » وى معرفة 
الله » ويضع 8 لتحقيق هذه الغابة من تصوفه شروطا خاصة ء وى بعني أصحاب 
سثها الكشك + 


وهناك بعد هذا وذاك أنواع أخرى من التصوف تصطبغ بالصبغة 
الفلسفية . يهدف أصحابها الى اتخاذ مواقف من الكون محاولين فيها ايجاد 
تفسير له , وتحديد صلته بخالقه » وصلة الانسان بالله ٠‏ على أن المذاعب 
الصوفية ااصطبغة بالصبغة الفلسفية لا ينبغى أن تؤخذ على أنها مذامب 
فلسفبة بالمعنى الدقيق للكلمة » وانما هى مذاهب قائمة على أساس من الذوق 
مهما بدت فى ثوب فلسفى - ذلك أن الصو ققد يغيب فى لحظات معينة عن 
شعوره بذاته » فيشعر بأن العالم الخارجى لا حقيقية له بالقياس الى الله , 
ويرتب على ذلك فى بعض الاحيان مذاهب صوفية معينة ( كمذاهب وحدة 
الوجود والحلول والاتحاد ) ٠‏ ولكنها كما قلنا لا تخرج عن كونها فى أساسها 
مذاتات خاصة تجعل منها شيئا مختلفا تماما عن تلك البناءات الفكرية القائمة 
على أساس الاستدلال العقلى الصارم عند الفلاسفة ٠‏ 


التصوفّ اذن ٠‏ أولا وقدل كل شىء » تجربة خاصة ٠‏ وليس شيئا 
مشتركا بين الناس جميعا ٠‏ ولكل صوف طريقة معينة فى التعبير عن حالاته » 
نهو بعبارة اخرى خبرة ذاتية (ه«أاه6طازهة) : وهذا يجعل من التصوف شيئا 
فريبا من الفن.خصوصا وأن أصحابهيعتمدونعلى الاستبطان وملعم مودع !ا 1) 
فى وصف حالاتهم » كما أنهم يلجاون ‏ كما سبق أن ذكرنا أيضا فى 
تعبيرهم عن هذه الحالات الى اسلوب الرمز ء وذلك لاخفاء أذواقهم عمن ليس 
أعلا لها : ولهذا نجد بعض صوفية الاسلام يقولون : ان عدد الطرق الى الله 
بعدد الاثنفس ٠‏ تأكيدا منهم على الفروق الفردية بين الصوفية » واستحالة 
مطابقة تجربة لتجربة أخرى فى ميدان التصوف ٠‏ 


ومن طريف ما يروى فى التصوف الاسلامى من أن علومه كلها ذوق » أن 
تلميذا للصوف الاسام المشهور محيى الدين بن عربى جاء يوما ليقول له : « ان 
الناس ينكرون علينا علومنا ٠‏ ويطالبوننا بالدليل عليها » فقال له ابن عربى 
ناصحا : ١‏ اذا طالبك أحد بالدليل والبرمان على علوم الاسرار الالهية » فقل 


كات 


له : ما الدليل على حلاوة العسل ؟ فلابد أن يقول لك : هذا علم لا يحصل 
الا بالذوق !فقل له : هذا مثل ذاك ! 15(6) ٠‏ 


وهذه الاجابة من ابن عربى تدل على عمق تحليله لاحوال التصوف », 
فهو يريد أن يقرر أن التصوف يتعلق بمجال العواطف الانسانية » وهو مجال 
لا يخضع ‏ بلغة علماء النفس المحدثين ‏ للقياس الكمى ب وسبيل معرفته مو 
المعاقاء لتقت غير ها كنا كا يحضم أمسا لنطن : الطل او اق الات + 


ب هل حالات التصوف سوية ؟ : 

ومنافك هن أق! ارالك لهي ا تدا الا عبان بالط وله ون ايه 
النفسية ٠‏ وهناك ف الحقيقة دراسات كثيرة حول هذا الموضوع قام يها 
عأقاه ننس متتفضيون فق علق النفش الدبدى ٠:‏ تدك هنهم على تيل لقال 
لا الحصر : عالم النفس الامريكى وليم جيمس ((.8)10ممول) .)١97(‏ 
ولبوبا (( لآ ,8»«ةل) وطمع.ا (18) ؛ وباستيد («معمن!1) 10106وم15()8) 
وأثدر هيل 0ز[ة9!) التخط:112066)(١5) ٠ )5١١()1'طمص[ه59)]ةدطم«)(سلوكو ١‏ 


ولكن من الملاحظ أن كثيرين من علماء النفس الذين درسوا الظوا مر 
النفسية للتصوف دراسة علمية لم ينصفوا الصوفية . ولعل مذا رجع الى 


*:1١ ١٠١١1 
٠ أنظر كتابه‎ )١7( 
,عادو لا معلا رععسه تتممعه قمواعتاه 1ه وملرملعول! مطل‎ 2. 
عو قنتقعصةع! ممنامن 580 انماع | مع ممسقاعاءد رم سل منبوه[مطع ره[‎ 
,بجممطآ «منوس]‎ 5 
: أنظر كتابه‎ )١5( 
قمع ,ممولألقعه ولد و[ مل قعمغاطوعط مما‎ 
نشرت أندرميل بحونًا كثرة ف التصوف » منئها هذا الكتتاب‎ )7١( 
: الذى يتعلق بالجائب النفسى للتصوف‎ 
لاع مم أو انمسسطن [ن دم 0مه معلؤمم قطا مذ لإلسافة : سرقزء ]و8‎ 
10081655عقصوهة [و0العامة‎ 6 


(١؟)‏ لهدراسة قيمة عنوائها : 
.8 مع10«طصدن) مسمتهتله ا أه نإو ه1[مطعء وو مط ها سولاعه200 1م مف 


0 0 


بعض الاخطاء المنهجية فى الدراسة ٠‏ فهم كانوا يحصرون أنفسهم فى دائرة 
التجرمة الحسية وحدها » ولم يدققوا فى فهم مصطلحات الصونية التى عبروا 
بها عن أحوال وجدانية ذاتية خاصة لا تتصف يصفة العمومية ٠‏ وف رأينا 
أن الباحث لكى بيحكم على هذا النوع من الحالات الصوفية حكما علميا قلابد 
له أن يقوم بتجرييه + أو يكون لديه استعداد معين لتذوقه ٠‏ أما أن يصطنع 
علماء النفس فى بعض الاحيان منهج المماثلة فى دراسة حالات التصوف » فهذا 
هو الخطا بعينه لتعذر ممائلتهم للصوف فى حالاته الوجدانية الخاصة مماثلة 
حفيقية ء وهم ليسوا بصوفية ٠‏ أضف الى ذلك أن أولئك العلماء لا يدرسون 
صوفبة موجودين فعلا » وانما يكتفون بتحليل ما خلفه الصوفية القدامى 
من آثار أدبية » وهذا يعنى أن دراساتهم ليست دراسات تجريبية بمعنى 
الكلمة ٠‏ 

ومن أمثلة الاخطاء السائعة عنج دبعيض علماء النفس اعتبار سعض حالات 
التصوف حالات مرضية عقلية ٠‏ والحقيقة أن ما يشعر به الصوفى فى لحظات 
معينة يغيب فيها عن ذاته مؤقتا هو الذى يؤدى به الى القول بأن عالم 
الظواهر لا حقيقة له » وهذا لا يبرر الحكم على الصو بأنه شخص مريض 
أو نخير سوى لان المرض العقلى يصاحبه فقدان مستمر للشعور بالآنا » 
والصوف فى كل حالاته لا يفقد استبصاره لذاتئه مطلقا » ولو جعلنا منه شخصا 
مريضا لجعلنا كذلك من الشاعر والكاتب والفئان والموسيقى جميعا مرضى 
لا لشىء الا لانهم بعانون مشاعر خاصة لا يعانيها غيرهم من أفراد النساس 
العساديين ٠‏ 
؛ - مفهوم التصوف ف الاسلام : 

من التصوف فى الاسلام بمراحل متعددة»وتواردت عليه ظروف مختلقة؛ 
واتخذ تمعا لكل مرحلة » ووفقا لما مر به من ظروف » مفاهيم متعددة » ولذلك 
كثرت تعريفاته » وكل تعريف منها قد يشير الى بعض جوانبه دون البعض 
الآخر ٠‏ ولكن يظل هناك أساس واحد للتصوف لا خلاف عليه , وهو أنه 
أخلاقيات مستمدة من الاسلام ٠‏ ولعل هذا هو ما أشار اليه ابن القيم فى 
« مدارج السالكين » قائلا : « واجتمعت كلمة الناطقين فى هذا العلم على أن 
التصوف هو الخلق » , وعبر عنه الكتانى بقوله : « التصوفا خلق ؛ فمن زاد 
عليك فى الخلق زاد عليك فى الصفاء »(؟؟) ٠‏ 


(؟؟) مصطفى عبد الرازق : تعليق على مادة ٠‏ تصوف ٠‏ بدائرة 


11ت 


أحكام الاسيلام كلها مردودة الى أساس أخلاقى . 


ذلك أننا اذا نظرنا الى القرآن الكريم فسنجده قد جاءنا بأنواع مختلفة 
من الأحكام الشرعية » وهى تندرج بوجه عام تحت ثلاثة أقسام رئيسية : 
العقائد والفروع من العبادات والمعاملات » والاخلاق + فلنوضح ما ينطوى 
عليه كل قسم منها : 


أما العقائد فتشمل الايمانبوجود الله الصاتم القادر ا اختار ووحدانيته 
وعبادته وحده لا شريك له » والايمان بملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر 
والقدر خيره.وشره ٠‏ 


وأما الأحكام الشرعية الفروعية التى تضمنها القرآن فتشمل أحكام 
العبادات والكفارات والنذور والمعاملات المالية وأحكام الاسرة وأحكام الجرائم 
والعقويبات القررة عايها 2 وأحكام الدولة 0 وما الى ذلك .مما هو متضمن فى 
كتب الفقه بالتفصيل ٠‏ 


بقبت بعد ذلك ناحية الأخلاق فى القرآن » فقد وردت فى القرآن: الكريم 
آيات كثيرة تحث على مكارم الاخلاق ؛ كالزمد والصبر والتوكل والرضسسا 
والمحبة واليقين والورع وما اليها » مما يندب اليه كل مسلم ليكمل.ايمانه ٠‏ 
وقد بين لنا القرآن أن الرسول ( ص ) هو الاسوة الحسنة ان.يريد التكمل 
هذه الفضائل فى أرقى صورها ٠‏ 


والحقيقة أن أخلاق الاسلام هى أساس الشريعة بحيث اذا اقتقرت 
احكام الشريعة , سواء فى ذلك الاحكام الاعتقادية أو الاحكام: الفقهية + الى 
الاساس الخلقى كانت صورة لا روح فيها ؛ أو هيكلا فارغا من اللضمون ٠‏ 


ان التدين ليس مجرد التمسك بشكليات الدين دون جوهره » أو ادعاء 
الدين لتحقيق مارب ذاتية ٠‏ وائما التدين هو الفهم الواعى للدين والعمل به 
بما يربط حياة التعبد بحياة المجتمع » فلا ينعزل الدين ويتقوقع أصحابه 
سكا عن .تحتاكق الحياة:- 


ان من أهم ما ينبغى أن يفهم عليه الدين أنه فى جوهره أخلاق بين 
العبد وريه ؛ وبينه وبين نفسه , وبينه وبين أسرته , ثم بينه وبين أفراد 


د 35ب 


ولكى يتين ذلك فى وضوح وجلاء أن أحكام الشريعة كلها مردودة الى 


أن الائماة جاللة كال وبوحدانات اندانيه اأكلون الخرصن والجسزع 
والخوف وعبادة المال واستغلال الانسان لأخبه الانسان 0 ويتافيه أيضا 
الاستشاد الى الخلق دون الخالق 0 وقهر اليتيم أو م لضعيف . وقساوة إلقلب 
وغلظته ء وانعدام الامانة ء وما لم يطرح الانسان من نفسه هذه الاخسلاق 
اللامومة لاايكون ايمانه كاملا صحيحا ٠‏ 


ولعلك تدرك هنا عمق المعنى فى أحاديث الرسول ( ص ) مثل قوله : 

ولايؤمن أحدكم حتى يحب لاخيه ما يحب لنفسه » ٠‏ 

راأكمل الؤمنق أدمانا احسدهم خلقا »+ 

« خصلتان لا تجتمعان فى مؤمن : البخل وسوء الخلق » ٠‏ 

«لايؤمن أحدكم حتى أكون أحب اليسه من والده وولده والناس 
أجمعسين » ٠‏ 

ومن الملاحظ بعد هذا أيضا أن جميع عبادات الاسلام ومعاملاته ما لم 


تقم على أساس أخلاقى لا يكون لها قيمة أو فائدة » ولا تكون مقبولة عند 
الله » وخذ لذلك بعض الامثلة : 


الصلاة : تجدها فى الاسلام طهارة للنفس » وترقيقا : للقلب , وت . تحليسة 
للانسان بفضائل الهيبة والخشوع والمشاهدة وامراقبة والمناجاة مع الله 
تعالى والانس يه , وبدون هذه المعانى تكون الصلاة ميكلا فارغا من 
اد ن ٠»‏ 1 


وانظر الى الزكاة تجدها أيضا تطهيرا للنفس وتزكية للقلب » وركنا من 
أركان العدالة الاجتماعية التى دعا اليها الاسلام ‏ ألم يقل الله تعالى لنبيه : 
ه خذ من أموالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم بها »(19) وألم ينه الشارع عن 
المن بالزكاة على الغير » وأمر بالابتعاد بها عن معنى الرياء ؟ ٠‏ 


(59) سورة التوبة , آية ٠ ٠١8‏ 


7 را *- 


وتأمل الصوم لجد له غايكن 4 الاولى صفاء النئس وضبط الارادة مما 
دمكن الانسان من التدرج فى مدارج الكمال الالخلاقى » فيحقق معنى انسائيته 
فى هذه الحياة ٠‏ والثائية الترقى مالمجتمعات البشرية بعد الترقى بأفرادها 
أخلاتقيا ٠‏ 


ا 0 
ولذاقها الثى يركن اليها انراق التق فق احوال الدغة والحرف + كان لصوم 
ازا المجتمعات: العادة «الن قدي تنسها لا المتمدات الكرنة ."المنتيعات 
النى تحتمل آلام الحرمان من اللذات والكماليات ف سييل بئاء حياة أفضل 2 
وتحقيق تقدم اجتماعى أكمل ٠‏ 


والحج ف الاسلام عبادة تهدقب الى تهذيب الاخلاق أيضا 2( فالحج قُّ 
جوهره تقرب الى الله وعبودية تامة ل4 » وفبيسهةك قود الى الفطرة الاولى 2 
واشعار بالمساواة بين أفراد البشر حيث يقف الحجاج أمام الخالق فى زى 
وانخو. غلا تقرن معديين قرد وأخر ٠‏ ونيه قن كلك من لمان الاخادئية . 


ومعاملات الاسلام أبيضا لا بد لها من قواعد أخلاقية معينة براعيها 
المسلم مع من يتعامل معه من أفراد مجتمعه فلا استغلال ولا احتكار » ولاغش» 
ألم يقل الرسول (ص) : «١‏ من غش أمتى فليس منى ؟ » وألم يقل أيضا : 
0 التاجر الصدوق يحشر يوم القيامة مع الصديقين والشهداء» 9 


وقد سثل امراهيم بن أدهم أحد كبار الزهاد فى الاسلام عن التاجر 
الصدوق أهو أحب اليه أم المتفرغ للعبادة ؟ فقال : « التاجر الصدوق أحب الى 
لأنه فى جهاد يأتيه الشببطان من طريق الكيال والميزان » ومن قبل الاخذ 
والعطاء فبجاهده 52 ٠.‏ 


بتبين لك اذن أن جوهر الدين هو الاخلاق , ولعلك تدرك بعد هذا عمق 
المعنى فى قوله تعالى مخاطبا الرسول «وانك لعلى خلق عظليم ")2 وق 
قوله (رص) : « انما بعت لآأتمم مكارم الأخلاق 0 
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52 الفزالى : اجداء علوم الدين 0 القاهرة + اه 0-5 بص لام 5 
(56") مموارة القلم 0 آنة ؟ . 


فأمرنا يجهاد النفس بتخليتها عن مذموم الأخلاق » وتحليتها يأضدادها من 
الأخلاق المحمودة ٠وقد‏ ورد فى حديث الرسول (ص) أن جهاد النفس هو الجهاد 
الاكبر » وهو الجهاد الذى لابد منه لجهاد الاعداء بالسلاح وهو الجهساد 
الاصغر ٠‏ 


ويجب أن نتنبه الى أن الاسلام حين يدعو الى جهاد النئس حريص كل 
الحرص على تكوين المواطن الصالح من أجل المجتمع الصالح , لأنه اذا صلح 


ولا تتحقق الأخسلاق الفاضلة للافراد بمجرد سن القوانين وتوقيسم 
العتوبات وانما تتحقق اذا توفرت الرغبة لدى الافراد فى التغيير » قال تعالى : 
« ان الله لا يغير ما يقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم »(11) » وقال تعالى : 
«وآن ليس للانسان الااما سعى »(17؟) ٠‏ 


وثمرة هذا الجهاد الخفسى عائدة علينا مالمتفعة 20 قال تعالى 1 م ومن 
جاهد فائما يجاهد لنفسه ان الله لغنى عن العالمين »(18) ٠‏ وقال تعالى : 
« قد جاءكم بصائر من ربكم فمن أبصر فلنفسه ومن عمى فعليها »(59) * , 


أدرك صوفية الاسلام أهمية الاساس الاخلاقى للدين فجعلوا امتمامهم 
موجها اليه ء وذهبوا الى ان أى علم من العلوم لا يقترن بالخشية من الله 
والمعرفة به فلا جدوى منه ولا طائل تحته » نما أكثر ما تجد من العلم فى الكتب 
بحيث يسهل علبك تحصيله ٠‏ أما الأخلاق فتحصيلها عسير لأنها تكون ثمرة 
ممارسة شاقة وصراع بين الانسان ونفسه الامارة بالسوء ليلزمها جادة 
الصواب ٠‏ ولما بحثوا فى الاخلاق على هذا النحو الذى أشرنا اليه على اعتبار 
أنها جه مر الدين ٠‏ أنشأوا بذلك علما مستقلا مكملا لعلمى الكلام والققهء, 
فاعتبر عند المسلمين من العلوم الشرعية ٠‏ أى العلوم التى تستمد من القرآن 
والسنة ٠‏ ولهذا عرفه ابن خلدون بقوله : ( علم التصوف من العلوم الشرعية 
الحادثة فى الللة » وأصله عند سلف الامة وكبارها من الصحابة والتابعين » 


(3؟) سورة الرعدء آية ٠ ١١‏ 
190؟) سورة النجم » آية 9؟ ٠‏ 
(48؟) سورة العنكبوت » آية 5 ٠‏ 
(59) سورة الأنعام : آية ٠ ٠١5‏ 


110 اسه 


ومن معدهم ٠»‏ طردق الحق والهداية ٠‏ وأصلها العكوف على العبادة » والانقطاع 
الى الله تعالى . والاعراض عن زخرف الدنيا وزينتها ٠‏ والزمد فيما يقل 
عليه الجمهور من لذة ومال وجاه ؛ والانفراد عن الخلق فى الخلوة للعبادة » وكان 
ذلك عاما فى الصحابة والسلف ٠‏ فلما فشا الاقبال على الدنيا فى القرن الثانى 
ونا مده بموجكم النشانين ال مفالظة الدنيا ١‏ لخدم السلون على السادة 
باسم الصوفية والمتصوفة »(50) ٠‏ 


بجانب الاخلاق والسلوك ؛ وهو روح الاسلام ٠‏ 


عل أن التمييز بينه وبين علم الكلام ( الباحث فى العقائد ) وعلم الفقه 
( الباحث فى الاحكام الفروعية العملية ) تمييز اعتبارى فقط . وليس حقيقيا ؛ 
فالأصل فى الشريعة أنها واحدة ؛ فعلم الفقه يستند الى علم الكلام استناد 
الفرع الى الاصل . وعلم التصوف يستند الى علمى الكلام والففه ء فلايد 
للصوف من علم كامل بالكتاب والسنئة , ولذلك يقول الشعرانى فى طبقاته : 


« هو (أى علم التصوف) علم انقدح فى قلوب الأولياء حين استنارت 
العمل جالكتات والمسشة »والتضوف اثما هوازييةة عيل العيذ بتكام 
الشريعةء(١؟) ٠.‏ 


وانفصال هذه العلوم الثلاثة بعضها عن البعض الآخر . وأعنى بها 
الكلام والفقه والتصوف ؛ أمر ظهر فى الاسلام فى وقت متآخر ( منسذ القرن 
الثالث الهجرى وما بعده ) نتيجة التخصص العلمى الدقيق ؛ فسار كل علم فى 
مساره الخاص على ةواعد ومناهج خاصة ٠‏ وتميز عن غيره بموضوعه ومنهجه 
وغايته ٠‏ أما قبل ذلك فكان اسم الفقه يطلق » ليس فقط على العمليات من 
الشرع ٠‏ وانئما أيضا على الاعتقاديات والأخلاق » يدلنا على ذلك ما ورد فى 
كتاب « أبجد العلوم » . « علم الفقه » ٠‏ قال في « كشاف اصطلاحات الفئنون ٠»‏ 
علم الفقه . ويسمى هو وعلم اصول الفقه بعلم الدراية أيضا على ما فى 
٠‏ مجمم السلوك » ؛ وهو معرنة النفس ما لها وما عليها ٠‏ مكذا نقتل عن 
أبى حنيفة ٠‏ ثم ما لها وما عليها يتناول الاعتقاديات كوجوب الايمان ونحوه, 


٠ القامرة » (بدون تاريخ) ص 8؟؟‎ ٠ القدمة . المطبعة البهبه‎ )5١( 
٠ : ,اص‎ ١ هم , جح‎ ١١57 » الطبقات الكبرى‎ ٠ الشعرانى‎ )9١( 


سا :371 اسه 


والوجدانيات ؛ أى الاخلاق الباطنة والملكات النفسانية » والعمليات كالصوم 
والصصسلاة والبيع ونحوها 0 فالأول علم الكلام 3 والثانى علم الأخلان 
والتصوف , والثّالث هو الفقه المصطلح وذكر الغزالى أن الناس تصرفوا فى 
أسم الفقه فخصوه يعلم الفتاورى والوقوف على دلائلها وعللها ٠‏ وأسم الفقه 
فى العصر الاولى كان مطلقا على علم الآخرة » ومعرفة دقائق النفوسء والاطلاع 
على الآخرة وحقارة الدتبا »(؟؟) ٠‏ 


ه - نظرة اجمالية الى مراحل تطور التصوف : 

بعد أن حددنا مفهوم التصوف فى الاسلام بوحجه عام يحسن أن تتسير 
الى مراحل تطوره بايجاز : 

واارحلة الاولى فى نشأة التصوف هى التى تسمى بمرحلة الزهد » وحى 
واقعة :فق الغردين الاول والخانى البجرين فتد كان عتاك اقرافمن السلمن 
أقبلوا على العبادة بأدعية وقربات , وكانت لهم طريقة زهدية فى الحياة تتصل 
بالأكل والليس واللستكن م وقد ازانوا الضل من ال الآبخرة #فاكروا لاتقشهم 
هذا النوع من الحياة والسلوك ؛: ونضرب لاولئك مشلا الحسن البصرى 
المتوف سنة 1١١‏ هء ورابعة العدوية المتوفاة سنة ١86‏ هماء 


ومنذ القرن الثالث للهجرة نجد الصوفية وقد عنوا بالكلام فى دقائق 
أحوال النفس والسلوك ٠‏ وغلب عليهم الطابع الاخلاقى فى علمهم وعملهم » 
فصار التصوف على أيديهم علما للاخلاق الدينية » وكانت مباحثهم الاخلاقية 
تدفعهم الى التعمق فى دراسة النفس الانسانية ودقائق أحوال سلوكها » 
وكانت تقودهم آديانا الى الكلام فى المعرفة الذوقية وأداتها ومنهجها » والى 
الكلام عن الذات الالهية من حيث صلتها بالانسان وصلة الانسان بها » وظهر 
الكلام فى الفناء الصوفى خصوصا على يد البسطامى ٠‏ ونشا من ذلك كله علم 
للصوفية يتميز عن علم الفقه من ناحية الموضوع والنهج والغاية , له لغته 
الاصطلاحية الخاصة التىلا يشارك الصوفية فيها غغيرهم , ويحتاج فهم 
مراميها الى جهد غير قليل ٠‏ وقد ظهر هذا العلم ( وهو كما أشرنا من قيبل 
يعتبر من علوم الشريعة ) بعد خهور التدوين كما يشير اليه ابن خلدون قائلا: 
« فلما كتبت العلوم ودونت ء وألف الفقهاء فى الفقه وأصوله والكلام والتفسير 
وغير ذلك » كتب رجال من هذه الطريقة ( أى الصوفية ) فى طريقهم » فمنهم 


(؟؟) حسن صديق كان ٠‏ أبجد العلوم ».ص 55١02650595‏ * 


ته 117 مه (التصوف الاسلامى  )١‏ 


من كتب فى الورع ومحاسية النفس على الاقتداء فى الاخذ والترك ء كما فعله 
التشيرى فى الرسالة 0 والسهروردى ( اليغدادى ) فى كتاب ه عوارف المعارف » 
فصار علم التصوف فىاللة علما مدونا بعد أن كانت الطريقة عبادة فقط(97؟) ٠‏ 

ومن ناحية أخرى نجد بعض شسيوخ التصوف ف القرنين الثالث والرابع 
الهجريين , كالجنيد والسرى السقطى والخراز وفيرهم ٠‏ يجمعون حولهم 
المريدين من أجل تربيتهم فتكونت لاول مرة الطرق الصوفية فى الاسلام » 
التى كانت آنذاك بمثابة المدارس التى يتلقى السالكون فيها آداب التصوف 
علما وعملا ٠‏ 


وكان هناك فى القرن الثالث الهجرى أيضا نوع من التصوف يمثله 
الجلجع الذى اعنم لقالقة ن الحارل سد ها ريدو أقه كان بمكائرا: فيه 
بعناصر أجنبية عن الاسلام » 


ثم جاء الامام الغزالى فى القرن الخامس الهجرى فلم يقبل من التصوف 
الانهناً كان متمفبيا تفسناما مع الكتات والسنة + وراميا للى الزعد والتقشف 
وحيخيب الننين واضلاح اخلاقيا ويه عنق الخزالى الكلام فى العزية الصرنية 
على نحو لم يسبق اليه » وحمل على مذاهب الفلاسفة والمعتزلة والباطنية , 
وانتهى به الامر الى ارساء قواعد نوع من التصوف معتدل يساير مذعب امل 
السنة والتجمافة الكلامن-: :ويخالك تضرف للحاذم, اليسطافن ف الطافم * 


ومنذ القرن السادس الهجرى آاخذ نفوذ التصوف السنى فى العالم 
الاسلامى يزداد بتأثير عظم شخصية الغزالى ٠‏ 


وظهر صونية كبار كونوا لانفسهم طرتا لتريية المريدين منهم السيد 
أحمد الرفاعى التوفى سنة ٠/اه‏ ه ؛ والسيد عبد القادر الجيلانى التوق سئة 
هء ومن اللمءتقد أنهما متأثران بتصوف الغزالى ٠‏ 

ثم ظهر و القرن السابم الهجرى شيوخ آخرون ساروا على نفس 
الطمسريق 0 أبرزهم أبو الحسن الشاذلى المتوق سنة 65اك هم وتلميذه 
أبو العباس المرسى المتوق سنة 585 ه ؛ وتلميذهما ابن عطاء الله السكندرى 
المتوق سنة ١5‏ ه . وهم أركان المدرسة الشاذلية فى التصوف ؛» ويعتبر 
تصوفهم أبضا امتدادا لتصوف الغزالى السنى ٠‏ 


(9؟) المقدمة ص 3959 ٠‏ 


ع رات 


كن الك يكف الدون المكاس الفدوى انا كك هرك اصرف من 
شيوخ التصوف الذين مزجوا تصوفهم بالفلسفة ؛ فجاءت نظرياتهم بين بين » 
لامى تصوف خالص ؛ ولا هى فلسفة خالصة ؛ نذكر من هؤلاء السهروردقى 
المفتول همساكت ‏ يذكية الاشراق "اموق سنة 4ه هد و اليم الاكبر 
محبى الدين بن عربى التوفى سنة 3558 ه ء وسلطان العاشقين الشاعر 
الصوف المصرى عمر بن الفارض المتوق سنة 375 ه. , وعبد الحق بن سبعين 
المرسى المتوق سنة 53535 ه » ومن نحا نحوهم فى التصوف » وواضح أنهم 
“ير امكنانا ين مسديووق السادن والاراء الأعنسة كالدينة التؤياتية + 
خصوضنا مزهت الانلاطوكية الكوكة .+ وك قدي لنا:اولكك السوفية خطريات 
عميقة فى النفس والاخلاق والمعرفة والوجود لها قيمتها من الناحيتين الفلسفية 
والتضوفية :كما كان الها تاكنرها على من تلاهم:من الصوفية المتاخرين: : 


تياران : احدهها شكى نيثله رجال التضدوف التكورون لع رسالة'التضير : 
وهم صوفية القرنين الثالث والرابع الهجرى خصوصا ء كم الامام الغزالى + ثم 
من تبعهم من شيوخ الطرق الكبار » وكان تصوف هؤلاء جميعا يغلب عليه 
الذين مزجوا تصوفهم بالفلسفة ٠‏ وقد آثار متفلسفة الصوفية فقهاء المسلمين, 
واشت الحجلة علديم لنا دعيو ١|‏ البادهن القول «الوجدة الجودية »وكان 
أبرز من حمل عليهم ابن تيمية المتوقى سنة 18لا م ٠‏ 


وهناك أمر هام تحب أن ننبه اليه » وهو أن التصوف الاسلامى » وان 
كان ققد تأثر فى مراحل معينة من تطوره بالفلسفة وانظارها » واصطنم بعض 
اصطلاحاتها واصطيغ بصبغتها الا أنه من حيث نشأته الاولي اسلامى ٠‏ وقد 
أخطأ الكثيرون من المستشرقين الذين عنوا بدراسة التصوف الاسلامى ‏ كما 
سثرى قيما بعد برده الى مصادر أجنبية عن الاسلام ٠‏ 


ومن الملاحظ بعد هذا أن بعض متفلسفى الصوفية قد حاول تأسيس 
طرق ٠‏ ولكن الطرق التى اسسوها لم يكتب لها الاستمرار فى الوجود فى العالم 
الاسلامى لا أثر حول عقددة مؤسسيها من شبهات 2 وذلك كالطريقة الاكيرية 
التى أسسها ابن ع_ربى اللقب بالشيخ الاكبر : والطريقة السيعيئية التى 
أسسها ابن سبعين المرسى ٠‏ ولا كذلك الامر بالنسبة للطرق الاخرى التى كان 
يغلب على دعاتها الاتجاه العملى التربوى » كالطريقة الرفاعية ٠‏ والطريقة 
القادرية » والطريتة الاحمدية ( التى أسسها السيد أحمد البدوى ) والطريقة 


- ١4 ب‎ 


البرهامية ( التى أسسها الشيخ ابراهيم الدسوقى ) والطريقة الشاذلية , 
وما البها فقد اسنمرت الى يومئا الحاضى ٠‏ 


على أنه قد أصاب التصوف فى عصوره المتآخرة ( منذ القرن الثامن 
الهجرى تقريبا الى العصر الحاضر ) شىء من التدهمور » فاتجه أصحايه الى 
الفروس'والتلخيضات لكنب المتقدمن :كبا عتى اضحابة من التاحية العهلبية 
سضروب من الطفوس والشكليات أبعدتهم ف كثير من الاحيان عن جوهر 
دعوتهم ؛ وكثر أتباع التصوف فى عصوره المتأخرة » ولكن لم يظهر من بين 
هذه الكثرة شخصيات لها ما لشخصيات التصوف الاولى من مكانة روحية 
مرموقة بول هذ دك ودر كا اللي ف حمطن على الطالي الأساوس ف مسري 
اللتآخرة من ركود فكرى ابان عصر العثمانيين ٠‏ وعلى كل حال فان انحراف 
بعض الصوفية فى بعض عصور التاريخ لا ينهض دليلا على فساد دعوتهم ٠‏ 


ولكلة عد شق الك سو هوا القرق ارهز ازلحل التصنوف الاسعاسن ان 
الخصائص العاية الكمس "الث ذكركاها دن هدق رف التضوف ام كدو له 
إلا فى مرحلة معينة هى ورحلة النضوج وهى تبدأ من القرن الثالث الهجرىق 
وها تعدم يفن امتكان لصوف إلى علم للإكلاق الدكدة يفيف الى «الكرتن 
أساس من منهج الذوق لا العقل ‏ وأن الصوفية لجأوا فى التعبير عن أحوالهم 
الابنوع تحليل وتعمق * 


(5) أصل كلمسة تصسوف : 

يعلل القشيرى فى رسالته عدم تسمية الجيل الارل من المسلمين 
ياسم الصوفية قائلاره؟) انه بعد وفاة الثيى ( ص ) كان المسلمون ممن 
صحيوه درون لانفسهم شرفا لا يدانيه شرف فى أن مسسموا بالصحابه 2 وكذلك 
الامر بالنسبة للجيل الذى تلاعم , فكانوا يرون فى اطلاق لفل التابعين عليهم 
شرفا ؛ فلم تظهر لذلك تسسمية القبلين على العيادة بالزهاد والعياد والنساك 
والبكاثين ثم الصوفية الا بعد جيل الصحابة والتابعين ٠‏ 


20032000 


وقع مكلاسن كبو ربنق قنيةا الككاته 
56 الرسالة الفشيرية ء القامرة 356 ضياص 7م 5 


]3 كن 


وقد اختلف فى اشتقاق كلمة « صوفى »(7؟) ء وقد قيل : الظاهر من هذا 
الاسم أنه لقب اذ لا يشهد له من جهة العربية اشتقاق أو قياس » وقيل : 
عوامشتقيين العتقاء,عزالى هذا يشي ادو العقح التسض كوله: 
أتنازع الناس فى الصوفى واختلقوا فيه وظئوه مشتقا من الصوف 
ولست أنحل هذا الاسم غير فتى ‏ صاف فصوفى حتى لقب الصوق 


وقيل انه مشتق من الصفو بمعنى الصفاء أيضا ٠‏ وقيل انه مشتق من 
الصنك لان الميوفية الضف الاول أمام أللها+توقيل لنهنسية امل المة + 
وكانوا قوما من فقراء المهاجرين والانصار بنيت لهم صفة فى مؤخرة مسجد 
الرسول ٠‏ وكانوا يقيمون فبها وكانوا معروفين بالعيادة » وقيل انه مشتق 
من الصفة ء وقيل هو مشتق من اسم صوفة بن مرة أحد سدنة الكعبة فى 
الجاملية ء وقيل من كلمة « سوفيا » اليونانية التى تعنى الحكمة » وقيل 
غير هذا : ولكن الدراسة العملية أثيتت أن هذه الوجوه كلها بعيدة ؛ والاصوب 
أن يقال ان اشتقاق كلمة صوف هو من « الصوف » » فيقال : تصوف الرجل 
ذا لمن الفيوك توكاق لسن الحينوته بيار ا للعقاة و الزهاد الأول لشوسناة 
الزهد » وكثير من الصوفية أنفسهم يذهبون الى عذا الرأى الاخير » ومنهم 
السراج الطوسى فى كتابه « اللمع »(/9؟) » ويؤيده ابن خلدون وآخرون ٠‏ 


و إنظان كتلب ابيْعاذنا الفتوز له المكتون وكيد مط كلمن :+ 
الحياة الروحية فى الاسلام ٠‏ القاهرة ١955460‏ .ص 85 85 * 
(9) اللمم ؛ القاهرة 197 ء ص ٠ 8١١5٠‏ 


عات 


الفصلالشال 


2 هل التصوف الاسالامى من مصدر أجنبى ؟ : 

منذ أوائكل القرن التاسع عشر الى اليوم وآراء المستشرقين الذين عنوا 
بدراسة التصوف الاسلامى مختلفة فى مسألة المصدر الذى يمكن أن يرد اليه 
هذا التصوف * 


وقد كان أواثل المستشرقين أميل الى رد التصوف الى مصدر واحصد ٠‏ 
أما المتأخرون منهم فهم أميل الى رفض فكرة المصدر الواحد ٠‏ 


وقد عبن الممستشرق الانجليزى رينولد نيكولسون فى كتابه 
+تصوأةآ كه ومأاقعوته وطثلاء عن ذلك قائلا : 


سيب واحد محدود * ومن هنا لم يرتض باحث منصف مذه التعميمات 
الجارفة من أمثال أنها رد فعل العقل الآرى تجاه الدين السامى الفاقح » أو 
أنها ليست الا نتاجا خالصا للفكر الفارسى أو الهندى ٠‏ 


« وأمثال هذه الاحكام » وان يكن لها نصيب من الصحة ٠»‏ تغفل البديهية 
التى تحتم لاقامة رابطة تاريخية بين ( أ ) و (ب) أنه لا يكنى أن نستدل 
بشبه أحدهما للآخر من غير أن تبين فى الوقت عينه : 

١‏ - أن صلة (ب) الفعلية مع (! ) ممى بحيث تجعل النسبة اللفترضة 
حائزة ٠‏ 

؟ - ان الفرض المحتمل متثفق مع جميع الحقائق المؤكدة المدعمة ٠‏ 

وهذه الآراء التى ذكرت لا تقوم لهذه الشروط ؛ فان لم تكن الصوفية 
شيئا غير أنها ثورة الروح الآرية فكيف نفسر الحقيقة التى لا سبيل الى 
الطعن فيها من أن بعض كبار رواد التصوف الاسلامى من أمل سوريا ومصر ؟ 
وأنهم عرب الجذنسر ٠‏ 


وكذلك دغفل المتحمسون للاصل البوذى أو الفيدى عن أن التبار 
الرئيسى للتأثير الهندى على الحضارة الاسلامية برجع الى عهد متأآخر 2 


به 501:01 بشم 


مع أن علم الكلام » والفلسفة , والعلم فى الاسلام » قد آتت بواكيرها الغضمة 
فوق تربة تشربت الحضارة الهلينية ٠‏ 


والحق أن الصوفية شىء معقد » ومن هنا لم يكن فى الطوق أن يقسدم 
حواب :. بسبط فى السوّال عن أصلها ٠0)‏ 


هذه القاعدة المذهجية التى ذكرها نيكولسون ذات دلالة عميقة “وسئرى 
أن المستشرقين » باستثناء قلة قليلة » كانوا يلقون بالاحكام جزافا فى منسألة 
نشأة التصوف غير متنبهين الى ما يمكن أن يوجه اليهم من نقد منهجى على 
أساس القاعدة التى يذكرها نيكولسون ٠‏ 

(1) فهناك من المستشرقين(؟) من ذهب الى القول بأن التصوف من 
مصدر فارسى : ومن هؤلاء ولك (طأ780) » من قدماء المستشرقين فى 
القرن التاسع عشر والذى ذهب الى أن التصوف الاسلامى ماخوذ من أصل 
مجوسى ٠‏ وحجته فى ذلك أن عددا كبيرا من اللجوس خللوا على مجوسيتهم فى 
شمال ايران بعد الفتح الاسلامى » وأن كثيرون من مشايخ الصوفية الكبار 
ظهروا فى الشمال من اقليم خراسان ؛ وأن بعض مؤسسى فرق الصوفية 
الاوائل كانوا من أصل مجوسى ٠‏ 


ومنهم أيضا المستشرق دوزى (0029) فى كتابه : 
عسقتمولم! شا مل معتمعولط *[آ ممه ثودةظ؟ , 
أحقاب بعيدة فكرة صدور كل شىء عن الله » والقول بأن العالم لا وجود له 
فى ذاته » وأن الموجود الحقيقى هو الله » وكل هذه المعانى يفيض بها التصوف 
الاسلامى * 


لان بعض كبار شيوخ التصوف من أصل فارسى (كمعروف الكرخى وأبى دزيد 


)١(‏ الصوفية فى الاسلام » الترجمة العربية للاستاذ شريبة القاهرة 
١ص ١-1١١‏ ١ا.‏ 

؟) أنظر : متدمة الاستاذ الدكتور أبو العلا عفيفى لبيض أبحاث 
نبكولسون التى ترجمها الى العربية بعنوان : ٠‏ فى التصوف الاسلامى 
وتاريخه » القاهرة ١911/‏ ؛ صلت.ء وما بعدها ٠‏ 


لت 


الطاب اواك الركهان القسيوفا لمكن در حورو ولف جنا اننا 
اعاق على ازرؤهان الاتصيواف كذلك عي لدبين:والتائل من للحلوفية :العرب الكين 
عاشوا فى سوريا أو مصر أو المغرب , نذكر منهم على سبيل الثال لا الحصر , 
الدارائى وذا النسون المصرى ومحبى الدين بن عربى وعمسر من الفارض 
وابن عطاء الله السكندرى(؟) ؛ بل ان بعض هؤلاء كان له أكبر الاثر فيما بعد 
فى التصوف الفارسي كاين عربى ٠‏ 


ومن الملاحظا كذلك أن ظهور الكريشى والبسطامى كان يعد تحنث النبى 
وزهد الزهاد الاوائل + ولا يمكن اغفال أثر حياة النبى وصحابته والزعاد 
الاوائل فى تشكيل قواعد السلوك الى الله عند من جاء معد ذلك من الصوفية , 
ترسا كانوا أو عردا ٠‏ 


أما رأى دوزى. القائل بوجود أفكار مثشل صدور كل شىء عن آلله » 
والقول بأن العاله لا وجود له فى ذاته » وأن الموجود الحقيقى هو الله » عند 
الفرس ٠‏ وبحتمل أن تكون هى مصدر التصوف ف الاسلام ؛ فيرد عليه يان 
مثل هذه الافكار لا توجد الا عند اصحاب وحدة الوجود الذين ظهروا فى وقت 
متآخر ( منذ القرنين السادس والسابع الهجريين ) » وليس كل صوفية 
الاسلام قائلين بهذا اللذهب ٠‏ وائما القاقلون به قلة قليلة ٠‏ 

(ب) وهناك طائغة أخرى من المستثيرقين رأوا أن التصوف من مصدر 
مسيحى : ويستند القاثلون بهذا الرأى الى حجتين : الاولى ما وجد من صملات 
بين العرب والنصارى فى الجاهلية أو الاسلام ٠‏ والثانية ما يلاحظ من أوجه 
الشيه بين حياة الزهاد والصوفية وتعاليمهم وفنونهم فى الرياضة والخلوة 
ودين ما يقابل مذ فى حياة السيد المسيح وأقواله » والرهبان وطرقهم فى 
العيادة و الملبس(2) ٠‏ 


ومن الذين يذهبون الى هذا الراى فى نشأة التصوف فون كردمر 
(ممسص ءا اول وجولدزيهر إع010216)) ونيكولسون (سموامرلء الا) 


وآسسين بلائيوس (داناهله'| سقهقا وأوليرى وا" ءوغيرهم ٠‏ 


) أنظر كتابنا ابن عطاء ال السكندرى وتصوفه , الطبعة النانية » 
الخامرة ١939‏ :ا ص ١ ١-1١86‏ 7 
(5) الحياة الروحية في الاسلام ٠‏ ص 84 ٠.‏ 


ب الا؟ااه 


فيذهب فون كريمر مثلا فى كتايه « تاريخ الافكار المارزة فى الاسلام 0 
الى أن الزهد الاسلامى نش بتأثير من الزهد المسيحى ؛ أما التصوف ففيه 
تنصران : أحدهما مسيحى » والآخر هندى بوذى(0) * 


ووقوق ارقون دفار انكر لعزم توقافه 3 اانتا دي عافاة عن 
فون كريمر : «٠‏ ان هذا الفريق من الزهاد أو النساك كان ذا نمو محلى بين 
الرهبانية المسيحية كانت معروفة لدى العرب على تخوم الصحراء السورية 
وى صحراء سيناء » ويحتمل حقا أن الذى أوحى بالنسك الى النساك الاولين 
فى الاسلام هو الاديرة المسيحية اما مياشرة . أو من طريدق ما ذكرئاه من 


تحنث محمد 38(6) ٠‏ 


ويفهم من كلام أوليرى ان تحنث محمد ( ص ) كان هو نفسه بتأشير 
من الزهد المسيحى ٠‏ ويقول نيكولسوى ايا عن المؤكرات امسسيحية:: .من 
الجلى أن ميول الزهد والتامل التى أشرت أليها كانت على وفاق مع الفكرة 
المسيحية » ومنها استمدت أسباب قوتها ٠‏ فكثير من نصوص الانجيل » ومن 
الاقوال المنسوية للمسيح ٠‏ متيس فى أقدم تراجم الصوفية ٠‏ والرهصايئنة 
المسيحيون كثيرا ما يظهسرون فى متام المعلمين » يولون النصح والتسديد 
لزهاد مسلمين متذقلين ٠‏ وقد رأينا أن ثوب التصوف ‏ الذى مئه جاء 
الصوق ‏ مسيحى الاصل » ونذور الصوم عن الكلام » والذكر » ورياضات 
الزهد الاخرى ؛ لعلها أن ترد الى هذا الاصل نفسه ٠‏ ( وأيضا ) فيما يتصل 
بمذهب الحب الالهى »(97) * 0 


ويقرر جولد زيهر وجود تيارين متميزين فى التصوف الاسلامى : الاول 
الزهد , وهذا فى نظره قريب من روح الاسلام ومذمب أهل السئة ٠‏ وان كان 
متأثرا الى حد كبير بالرهبائية المسيحية ؛ والثانى التصوف بمعناه الدقيق » 
وما. يتصل به من كلام فى المعرفة والاحوال والمواجيد والاذواق ؛ وهذا الاخي, 
متاثر بالانلاطوئية اللمحدكة » وبالبوذية الهندية ٠‏ وقد الخذ بهذه التفرقة بين 
الزعد والتصوف كثير من الباحثين بعد جولد زيهر ٠‏ 


ره فى التصوف الاسلامى وتاريخه المقدمة . ص و 0 
القاهرة 19531١‏ .ص 196-155 ٠‏ 
(/7ا) الصوفية فى الاسلام » ص ؟١‏ : 
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ريين ما يقابلهماعند اللسيحيين من زهد وتصوف ؛» الا أن وجه الشيه وحده 
لا ينهض دليلا على أن الزهد أو التصوف الاسلامى من مصدر مسيحى ٠‏ 


ان نيكولسون نفسه ف كتابه « تاريخ خ العرب الادبى » يعتقد أن 
لا ضرورة للتحرى. عن أصل مبادىء الصوفية خارج دائرة الاسلام » ويعتبر 


ولا شك ؤ. أن الشواهد التى سنذكرها فيما بعد من القرآن والسنة ء 
وحياة النيى وحياة أصحابه . تثبت أن رياضات التصوف ؛ والحب الالهى 
تكلفا لا معنى له ٠‏ 


وجدير بالذكر أن الصلات التى أشار اليها أوليرى ونيكولسون بين 
دق السلمن وزهاق السيكين وزفيائهم جمد الاسلام > يمكن أن كرد عن 
نقنها الى مصبيدق ملام تسد امقدم القسرآن الكريم بعال" الرهيان 
والقساوسة فى قوله تعالى : « لتجدن أشد الناس عداوة للذين آمنوا اليهود 
والذين اشركوا ولتجدن اقريهة.فوده للذين آمنوا الذين قالو! لناتضارئ ذلك 
بان منهم قسيسي ورهيانا وأنهم لا يستكبرون واذا سمعوا ما أنزل الى 
الرسول ترى أعينهم تفيض من الدمع مما عرفوا من الحق » يقولون رينا 
آمنا فاكتيذا مع التامعدين »(8) ٠‏ 


ومع هذا فنحن لا ننكر تأثر يعض الصوقية التفلسفين بالمسيحية , 
على نحو ما نجد عند الحلاج الذى استخدم فى تصوفه اصطلاحات مسيحية 
كالكلمة واللاهوت والناسوث وما آليها ٠‏ ولكن هذا لم يظهر الا فى وقت متاخر 
زاراخو القزن الفالك المتدرئ مجن أن كان زه الؤمناة تق إستش فى القرقين 
الاول والثانى الهجريين وأصبح دعامة لكل تصوف لاحق ٠‏ 


ولكللة ناك مق فياه الملوى التو اق بتاع اسوك ب اقلم 
ورياضاتهم العملية » ترد الى مصدر اسلامى ٠‏ الا أنه بمرور الوقت وبحكم 


(8) سورة المائدة ؛ آية ؟5م4- 5م ٠‏ 


5 هم 


أو تمي المسيحية . فظن بعض المستشرقين خطأ أن الصوفية أخذول'أول 
ها اخذوا عن المسيحية ١ ٠‏ 


( < ) وهناك من المستشرقين من رأى أخذ التنصوف من مصدر عندى : 


ويميل هؤلاء الى رد بعض نظريات التصوف الاسلامى وضروب معينة 
من الرباضات العملية الى ما يشابهها فى تصوف الهنود ٠‏ ومن هؤلاء نذكر 
هورتن(دماء110) وهارتمان (2مقسعاعع1]) ٠‏ 


فهورتن ( ويؤيده فى نزعته هارتمان ) يرى أن التصوف الاسلامى ائما 
معوقيه قب لهمن النكر : المقدي و اؤكد يذل هروكة لهذا الفدوة من لويد 
ما لم يبذله مستشرق آخر ٠‏ 


وقد أبان لنا الدكتور عفيفى(5) عن أن هورتن ارتاى بعد تحليله 
لصوف الحلاج والبسطامى والجنيد أن التصوف الاسلامى فى القرن الثالث 
الهجرى كان مشبءا بالافكار الهندية » وأن الاتر الهندى هو أظهر ما يكون فى 


فى بحث من بحوثه يحاول أن يؤيد النظرية نفسها , أعنى أن التصوف 
من مصدر عندى , عن طريق بحث المصطلحات الصوفية الفارسية بحا 
فيلولوجبا . وهو ينتهى الى أن التصوف الاسلامى صو يعيعه مذهب 
الفيدانتا الهندية(١٠١) ٠‏ 
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(5) فى التصوف الاسلامى وتاريخه ؛ اللقدمة » ص ح ٠‏ 

)٠١(‏ فى التصوف الاسلامى وتاريخه . المقدمة »ء ص ع » والفيدانتا 
سارا مدرسة هندية قديمة اشتق اسمها من الفيد! ٠‏ والفيدا كتتاب آرى مقدس 
مكتوب باللغة السنسكرتية ومعنى الفيدا عو معرفة المجهول عن طريق الدين , 
في حبن أن معنى الفيدانتا هو تكميل الفيدا ٠‏ ويشتمل كتاب الفيدا على اوراد 
تعبديه وأناشيد دينية ورقى سحرية ٠‏ ويرجع تاريخ هذه اادرسة الى القرن 
الخامس بعد | ابلاد ٠»‏ وبعد مذهيها أكثر اللذاهب تصويرا للديانة الدرهمية . 
ومالدت أن استحال مذهب هدم المدرسة الى فلسقةه نظرية ف وحدة الوجود 
بحيث تتقرر أن براهما فى كل شىء وكل شىء فى براهما ٠‏ 

١محمد‏ مدسطفى حلمى : الحباة الروحية ؛ القاهمرة ١9460‏ . دس ه*#) ٠‏ 


1 م 


أما هارتماز فقد ساق حججا كثيرة لاثبات أن مصدر التصوف الاسلامى 
مندى : نذكر منها : 


أدهم ٠‏ وشقيق البلخلى ء وأبى يزيد البسطامى » ويحيى بن معاذ الرازى ٠‏ 
؟ - أن التصوف ظهر أولا وانتشر فى خراسان ٠‏ 

الشرقبة والغربية . فلما دخل أملها فى الاسلام صبغوه بصبكتهم الصوفية 

٠ القديمة‎ 


5 لس أن المسلمين أنفسهم معترفون بوجود ذلك الاثر الهندى١١)‏ + 
ه . أن الزهد الاسلامي الاول هندى ف نزعته وأساليبه » فالرضسا 
ذكرة هندبة الاصل » واستعمال المخلاة والسبح عادات هندية ٠‏ 


مضاف الى ما تقدم التضشابه بين عقائد الهنود فى وحدة الوجود والفثاء 
وعقنائد متفلسفة الصوقية فيهما . 


ولكن هذا التشابه فى راى بعض المستشرقين » مثل الاستاذ براون فى 
جوم ريا ٠‏ 


ويقلل أوليرى أيضا من شان المؤثرات الهندية فى التصوف الاسلامى 
قائلا : « ومما يستحق الملاحظة أن الزاهد ابراهيم بن أدهم التوفى عام 375١م‏ 
يوصف عادة يأئنه أمير بلخى ترك العرش ليصيعح درويشا » وعند الدرامسة 
الفاحصة على اى حال لا يبدو أن المؤثرات البوذية يمكن أن تكون قوية جدا , 
لان ثمة نقطة خلاف جوهرية بين الصوفية والبوذية » ويوجد شبه سطحى 
دين الرنانا رههه59:ل8) البوذية وبين الفناء الصو الذى يقتصد به 
استغراق النفس فى الروح الالهى٠ان‏ المذهب البوذى ليمثل النفس كأنها فقدت 


)1١(‏ لعله يتمسر هنا الى ما عقده البيروتى فى كتابه « د تحقيق ما للهند 
من مقولة مقبولة فى العقل أو مرذولة » من مقارئات بين عقائد الهنود وعقائد 
صوفية الاسلام * 


كلاد 


فرديتها فى الطمأنينة التى فى السكينة المطلقة على حين نجد الملأهب الصوق 
على الرغم من قوله بفقدان الفردية . يعتبر الحياة الباقية فى جوعرها تأملا 
وحديا للجمال الالهى ٠‏ وثمة شبيه هندى للفناء . ولكن ليس ف البوذية ٠‏ 
وانما ذيما تقول به الفيدانتا من وحدة الوجود »(؟١) ٠‏ 


ويرد على أصحاب نظرية المصدر الهندى بما سبق أن قاله نيكولسون, 
رهو أن التشابه بين مذهب (1) ومذهب (ب) لا يعنى بالضرورة أخذ أحدهما 
عن الآخر فالوصول الى نتيجتين متشابهتين قد يأتى ندتيجه لتطلبيق نفس 
المنهج ؛ أو الخضوع لظروف نفسية واحدة ٠‏ 


ومما هو جدير بالذكر أننى لم أعثر على نصوص صريحة تدل على 
معرفة صوفبة المسلمين يعقائد الهنود ورياضاتهم الا عند الصوق المتفلسف 
عبد الح بن سبعين الاندلسى المتوى سنة 379 ه ء فهو ينقل فى رسالة له 
فى الذكر تسمى «الرسالة النورية» شيتا من صيغ الاذكار عند الدبراهمة(؟١)*‏ 


رهذا يعنى من فاحية اخرى أن الأثر الهذدى لم يخلهز عند صوفية 
ان التصوف الاسلافى قد اسدترث دعائمه تماما فى الترون الستة السابفة : 


( د ) بقى بعد ذلك أن نناقش بعفى ااستشرقين الذين ذهدوا الى أن 
الاصوف الاساددى السرم الى مصدر بوناتى : 


٠‏ القائلون بهذا الرأى من المستشرقين كتيرون الا أنهم يعون 
اأذلسفى لسقاء أنقرس أمعتطجرمهم»:1) الذى يدا فى الخلهور فى الة. .رن الثالث 
الهجرى على بد ذى النون المصرى المتوق سنة 06 هرء 

وقد تساءل أوليرى عن مصدر الكلام قَْ الالهيات الذى كنا قَ التسوف 


الكنيد :.زاتتي الى 'الذوق مان يذ الللسدر كان الائلاطردةة اللذيقة كما 
برضن على ذلك الإستاذ نيكولسون ف قصائده المخثارة من ديوان 0 شمس 


55 الفكر العرين ومكافةق التاري كن فوا 2 


ا 


عشر من كتابه « تتاريتم غارس الادبى » ٠‏ 


ولكز أوليرى يرى أن الاثر الذى تسرب الى الاسلام عند نقل الفلسفة 
البوناامة قد سبقه أثر غير مباشر عن طريق اللغتين السريانية والفارسية » 
لان المؤثرات الافلاطونية المحدثة كانت تعمل عملها بالفعل فى السوريين 
والفرس فى عصر ما قيل الاسلام ٠‏ ولايد أن نذكر فى مقدمة الآثار المباشرة 
التأخرة ما يسمونه « أوتولوجيا أرسطوطاليس » الذى يوصف بأنه أهم 
كتاب ف الافلاطونية المحدثة , وأكثر كتبها النى لهرت ذيوعا » وهو ترجوهة 
مختصرة للكتب الثلاثة الاخيرة من تاسوعات أفلوطين : وكان تصوف أفلوعلين 
فلسفياءكما أوضحت الافلاطونية المحدثة مذهبا لا هوتيا على يد يامبليخوس 
ووثنيى حماة وأمثالهم ٠‏ ويذهب أوليرى بعد ذلك الى أنه من المحتمل أن أثرا 
من الكتب امنسرية لدبونيسيوس كان موجودا فى الاسلام فى ذلك الوقت(5١)‏ 
ومهما يكن فقد أراد أوليرى أن بثبت أخذ الصوفية منذ القرن الثالث وما بعده 
من هذا المصدر اليونانى ٠‏ 


ويقول ندكولسون أيضا ان التصوف الفلسفى الالهى أثر من آثار اإلنظر 
اليؤفاني + ولامناص .مك الاعتراف: بها فى التصضوف من امتزاج النكن البؤثاني 
والدين الشرقى لا سيما الافلاطونية اللحدثة والمانوية والغنوصية(9١) ٠‏ 


رنحن لا ننكر الاثر اليونانى على التصوف الاسلامى ٠‏ فقد وصلت 
الفلسنة اليوناذية عامة ٠‏ والافلاطونية المحدثة خاصة ٠‏ الى صوفية الاسلام 
عن طردق الترجسة والنقل ؛ أو الاختلاط مع رهبان النصارى فى الرها وحران' 
وقد خضع المسلمون لسلطان أرسطو » وان كانوا قد عرفوا فلسقة أرسطو غلى 
اأعروف ب « أتولوجيا أرسطو طاليس » قدمه الى المسلمين على أنه لارسطو 
على حين أنه مقتطفات من تاسوعات أفلوطين ٠‏ 


ولس من شك ف أن فلسفة أفلوطين السكندرى التى تعتبر أن المعرفة 
مدركة +اللشاهدة فى حال الغيبة عن النفس وعن العالم المحسوس » كان لها 


٠ وما بعدها‎ ١53 الفكر العربى ومكانه فى التارينم » ص‎ )١5( 
٠ وما بعدعا‎ ١5 صوفية الاسلام » ص‎ : رظنأ)١5(‎ 


0ك 


إثرها قَْ التصوف الاسلامى فيمسا تلجحده من كلام 35 متفلسفي الصوفبة عن 
إللعرفة ٠‏ وكذلك , كان لنظرية أفلوطين ١‏ لسكندرى فى الفيض « وترتب 
لأوجودات عن الراحد أو الاول » أثرها على الصوفية للحن لتفلسفين من أصحاب 
الوحدة كالسهرودى المقتول ؛ ومحيى الدين بن عربى » وابن الفارض » 
وعبد الحق بن سيعين ٠‏ وعبد الكريم الجيلى » ومن نحا نحوهم ٠‏ 


ونلاحظ دعد ذلك أن أولئك المتفلسفة من الصوفية نتيجة اطلاعهم على 
النلسفة الدوئائدة قد ١‏ صطنعوا كثيرا من مصطلحات هذه الفلسفة مكثتل : 
الشكلمة ‏ الواحد ‏ العقل الاول العقل الكلى . العلة والمعلول ‏ الكلى 
٠» )١3(غلا +٠‏ 


على أننا وان كنا نعترف بما للفلسنة اليونانية عامة » والافلاطونية 
اللمحدثة خاصة ء من أثر على التصوف الاسلامى الا أننا لا نرد التصوف 
الاسلامى كله الى مصدر يوئائى فالصوفية الاوائل لم يكونوا مقبلين على 
فاسفة الدونان اقبال علماء الكلام أو الفلاسفة المسلمين » ولم يقبيل بعضص 
السوفية على عنذه الفلسفة الا فى وقت متآخر حينما عمدوا الى مزج أذواقهم 
التلبية مأنظارهه العقلية » وذلك منذ القرن السادس الهجرى وما بعده ٠‏ 


؟ ب تلعشسيب : 

ونحن بعه استعراض الآراء الختلفة الى قيلت فى نشساة التصوف 
الاسلامى نحب أن تنبه الاذهان الى فرض يبدو معقولا » وهو أن صوفية 
الاسلام فيما نرو, لم يكوئوا مجرد نقلة عن الفرس أو المسيحيين أو اليوئان» 
أو يرهم ؛ لان التصوف متعلق اساسا بالشعور والوجدان ؛» والنفس 
الادسانية واحد: على الرغم من اختلاف الشعوب والاجناس »؛ وما تصل اليه 
نذس مشردة يطاريقة المجاهمدات والرياضات الروحية قد تصل البه اأخرى 
درن اتصال واحدة منهما بالاخرى . وهمذا يعنى وحادة التدرية الصوفية ؛ 
وان اختلف تفسيرها من صوق الى آخر بحسب الدنسارة التى بنتمى اليهنا 
كما ذكرنا من قبيل(7١) ٠‏ 


مج سمه سد وح بم سبج بس سب ماج جب وس 0 


15 أنظر كتابنا ابن مسمس ا او وفلسفته الصيوفت.. اه ' دأر لخاد 
وال انظن هن من هذا الكقايةة 


ا كي 


وعلى ذلك فالتشابه بين التصوف الاسلامى وغيره من أنواع التصوف 
الاجنبية لا يعتى دائّما وأبدا أخذه عنها , وانما الارجح بحسب ما وضحنا أن 
دكون التصوف الاسلامى صادرا عن مواطن المسلمين ء اذ معرفتهم كما 
يتولون عم أنفسهم ذوق وعيان ؛ ولا تتأتى عن طريق النقل والبرهان ٠‏ 


ولعل بعذنى المستشرقين قد دارت بأذمانهم مثل هذه الفكرة » فقسد 
عدل الستشرق الانحليزى نيكولسون عن موقفه فى مسألة نشأة التصوف ,2 
ومال إلى رده الى مصدره الاسلامى . 


وقد بين الدكتور عفيفى فى متندمته(8١)التى‏ كتبها لطائفة من الدراسات 
التى قام بها ني5كولسون وترجمها هى يعنوان ؛ ١‏ فى التصوف الاسلامى 
وتاريخه » أن ثمة تحولا ظاهرا فى موقف نيكولسون من مسألة نشأة التصوف 
ذراه ف المقال الذى نشره سسنة 1١5‏ فُْ 0 دائرة معارف الدين والاخلاق 0"( 
تحت عنوان « التصوف » فانه يعترف فيه صراحة بمنزلة العامل الاسلامى 
مخ :حك الخد امل الكن بتناعنت على تقيثياة التضوف © .ولذلك انكر النظرية 
الشائعة التى استند اليها خون كريمر وأمثاله فى ادعائهم أن التصوف مشتق 
القول دو حدة الوجود 0 وان كل متصوف أسلامى بددين بهذه العقيدة وقد 
تفى ديكولسون للقول بونخدة الوجود حتى عن الحلام الذئ اكرعنه قوله:: 
0 آنأ الحق » » وعن عمر بن الفارض الذى روى عنه قوله : «أناهى» بل 
مدهب الى ال مدعت وبحدة الوجوة لمعظير فى التضوف الاجلامن على تحتييقة 
ألا منذ زمن ابن عربى المتوى سسنة 715/7 ه ٠‏ 


موبقول نبكولسون ما ئصه : ٠‏ كل الافكار التى وصفت بأنها دخيلة 
فلن السلمن ووليتييدة ثقاقة الحتبية فر السلامية اثما عن وليذة الرعنه 
والتصوف لللذين نشآ فى فى الاسلام وكانا اسلاميين فى الصميم ٠‏ 


ب[ ان نيكولسون أنصف التصوف الاسلامى بعبارات قوية بليغة فى 


انر 2 


« أما فيما يتصل بالمسائل الصوفية من ناحيتيها السيكولوجية 
والنظرية ٠‏ فالغرب لا يزال يتعلم الكئير عنها من المسلمين ٠‏ ولكن الى أى 
مدى تعلم الغرب بالفعل من مفكرى الاسلام ومتصوفيهم فى القرون الوسطى 
عندما كانت أشعة الفلسفة والعلوم |انبئقة من المراكز الثتافية فى أسبانيا 
تضىء حمبع أوروبا المسيحية » فهذد مسألة لا تزال رهن البحث والدرس 
التفصيلى ٠‏ واكن دين الغرب للمسلمين كان ولا شك عظيما » بل قد يكون 
ثم يبا حقا أن رحالا مثل القديس توماس الاكوينى وايكهارت وداذتى ام يصل 
اليهم أثّر من م-ذا المصدر » فان التصوف كان الميدان الذى اتصلت فيه 
مسيدية القرون الوسطى بالاسلام اتصالا وثيقا » » 


ومن المستشرقين الذين نظروا الى مسألة مصدر التصوف نظرة علمية 
منصفة ؛ الاستاذ ماسينيون (هومم01898[1) وهو مستشرق فرنسى كرس 
جهوده العلمية لدراسة التصوف الاسلامى ؛ وقد اتتخذ لاثبات نظريته فى 
التصروف وكيوا عامنا مقيقا هن موك مسنالحاك لوكي و ارتحاعها الى 
مضادرها الأولى ».مظهرا مذاك العوامل الك سناعوت على تشتاة التضوف ى 
الاسلام » وكان لها تأثير فى تكوينه وتطوره ٠‏ وقد كتب فى ذلك كتنابه «بحث فى 
أصول المصطلع الفنى للتصوف الاسلامى » 001 وممائرأءده ووالعسة تدوة:ا > 

. «عظؤمر 5030 مموتأقرط هل[ 6ل مماعكتسلنه! مموتدها 


وانتين بين تنه هييذا إلى" أن تمكدقر: السدللكات المنونية ارنية: 
الاول : القر آن وهو أهمها ٠‏ 
العاني #النارم: المونية الالنبلامية ع الكدويفة لفقو النتكى وفرهنا :> 
الثالث : موصطلحات المتكلمين الاوائل ٠‏ 


الزايه ##لية الخلمنة"النى تكونيه ل الشزق :فى ادرو الات 
المسبيحية الاولى ون لغاتك أخرى كاليوئائية 9 الفارسية 3 عير ها وأصسيحت لغة 
العاف اليتق + 


9 على صذا الذحو مال حلائفة من المستشرقين ف آخر الامر الى أنحه أب 
التصوف الاسلامى على نحو لم يكن عند المتقدمين مله شىء ٠‏ 


وأصبح درعضص المستشرقين المعاصرين لزنا يميلاون الى الاخذ بالرأى 
القائل أن التصوف من مصدر أسلامى خالص 0 وان الائر الاجذندى ف محاله 


فد 11 ب 


محدود للغاية 0 وأن تتطوره يتبع خطا اسلاميا واضحا ومن أمثلة هؤلاء 
المستشرق الانجليزى المعاصر سبنسر ترمنجهام (سقطيوم 1مسلء'؟ ومعدممة) فى 
كتابة٠‏ الطرق الصوفية فق الاسلام »حيث يقول : 


7 إن التصوف الاسلامى تطور طبيعى داخل حدود الاسلام » ولا يمت 
الا بصلة طفيفة ‏ للمصادر غير الاسلامية » مع أنه تلقى اشعاعات من 
الحياة الصوفية الزهدية للمسيحية الشرقية وفكرها ٠‏ وبالتالى فان نظاما 
صوفيا واسعا ومتتطورا قد تكون (فى الاسلام) » ومهما كان الدين الذى دين به 
الأخلاظونية الحككة : أو النخوصية : أو القصوفه ليقي انه يتيس 
عاينا أن ذنظر اليه يحق , كما نظر اليه الصوفية أنفسهم » على أنه 
« النظرية الباطنة(5١)‏ للاسلام ء والسر الذى تضمنه القرآن ٠ )5١(»‏ 


على أن التصوف الذى بذكر ترمنجهام عنه أنه وصلته اشعاعات من 
التصوف المسيحى , أو من الافلاطونية الحدئة أو الغنوصية ء هو نوع واحد 
من التصوف . وهو الذى اصطلح على تسميته بالتصوف الفلسفى » أما 
التصوف السنى الذى يمثله غالبية صوفية الاسلام » فهو اسلامى النشسأة 
والتطور ٠‏ وهذا يقودنا الى الكلام عن المصدر الاسلامى للتصوف » وسيتبين 
منه أن نظريات يعض متقدمى المستشرقين فى مصدره لم تكن صحيحة أو 
منصفة » وأن الاثر الاجنبى فى ميدانه لم يظهر الا فى وقت متآخر من تاريخ 
الاسلام » وأنه مددود للغاية ؛ وعند طائفة قليلة من رجاله 0 


كان التصوف » كما رأينا فيما سيق 0 عند أول تكونه العلمى » أخلاقا 
ددئية ٠‏ فمن الطبيعى أن يكون مصدره الاول اسلاميا » فقد استمد من القرآن 


(19) ليس المقصود هنا مذاهب الباطنية من الشيعة » وهى مذاهب 
التصوف علم للباطن ٠‏ بمعنى علم اصلاح باطن العبد » بتخليته عن الاخلاق 
الذمومة وتحليته بأضدادها من الاخلاق الحميدة » وبذلك يكون التصوف خلقا 
وسلوكا متعلقا أساسا بباطن العبد ٠‏ ومن هنا عرف التصوف بعلم الباطن 
لتعلقه بالجارحة الباطنة فى الانسان وهى القلب ء فى مقابل الفقه أو علم الظاهر 
الدى تجرى أحكامه على الجوارح الظاهرة ؛ والصوف لا بد له من اصلاح الظاعر 
والباطن معا » أو بعبارة آخرى لا بد له من الجمع بين الشريعة والحقيقة ٠‏ 

)2 -2 .2 ,[191 ,01650 سلما مذ ورقلعه لقعم مطكا 


يس - 


رالسنة ومن أحوال الصحابة وأقوالهم ٠‏ على أن أحوال الصحابة وأقوالهم 
لم تكن لتخرج ء:. نطاق الكتاب والسنة ؛ وبذا يكون المصدران الاساسيان 
لاتصوف فى الحقيةقة هما القرآن والستة ٠‏ 


رمن القرآن والسنة استمد الصوفية أول ما استمدوا آراءهم في الاخلان 
والسلوك ٠‏ ورياضاتهم العملية التى اصطنعوها من أجل تحقيق همدفهم من 
الاحياة الصوفية ٠‏ 


وقد سين لنا الطوسى قُْ 0 اللمع )51١»‏ أن للصوفية تخصيصا يمكارم 
الاخسلاق ٠»‏ والبحث عن معالى الاحوال وفضائل الاعمال اقتداء بالنبى 
وصحابته .من تبعهم » وهذا كله على حد تعبيره ‏ « موجود علمه فى كتاب 
الله عز وجل. 59(2) ٠‏ 


رنظرة تحليلية الى التصوف ذنبين لنا أن الصوفية على اختلافهم 
يتصورون طريقا(؟؟) للسلوك الى الله » يبدأ بمجاهدة النفس اخلاتقياء, 
وبتدرج السالك له فى مراحل متعددة تعرف عندهم بالمقامات والاحوال , 
ودنتهى من مقاداته وأحواله الى المعرفة بالله » وهى نهاية الطريق ٠‏ وبيعتى 
والمجاهدات والرياضات ٠‏ ومن أمثلة المقامات عندهم التوبة والزهمد والورع 
والفقر و الصدر والرضا والتوكل وما الى ذلك ٠‏ 


(1؟) اللمع . ص 8 . 

(39) الطريق لغة : السبيل الذى يطرق بالارجل » وعنه استعير كل 
مشلك يسلكه الانسان فى فعل محمود كان أو مذموما (الاصفهانى : مفردات 
غرفت القران ثمادة فطرق») + ويقال : 'الطرين والطروقة على بشبيل' الترائف 
(الفيروزابادى : القاموس المحيط ؛ مادة : «طرق») » ويقال الطريقة بمعنى 
السيرة والحالة 0 وطريقة الرجل : مذهبه (الشرتونى : أقرب الموارد 0 مادة : 
«الطردقة») ٠‏ وقد ورد اللفظان طريق وطريقة فى القران الكريم , قال تعالى : 
«ومصدقا لا بين بدبة يودى الى الحق والى طريق مستقيم 5 (الأحقاف ٠‏ م 
وقال تعالي : « اذ يقول أمثلهم طريقة ان لبثتم الا بوما ؛ (طه ,)6١8 ١‏ 
(الجن ٠)‏ 

وقد شاع استخدام كلمتى طريق وطريقة عند الصوفية للاشارة الى 
مراحل السلوك الى الله » وهما كما رأينا مردودتان الى الترآن ٠‏ 


ان 5 


أما الادوال فهى ما يحل بالقلوب » أو تحل به القلوب » من صفاء 
الاذكار » وليس الحال ٠‏ كما يقول الطوسى ٠‏ من طريق المجاهدات والعبادات 
التى ذكرنا ٠‏ 


ومو أنقاة الاحوان دهم 'الزامية والقز والكتية والحوات والوجاة 
والشوق والاندس والطمأنينة والمشاهدة واليقين « وغير ذلك ٠‏ 


وقد فرق الصوقية بين القام والحال تفرقة دقيقة ٠‏ فااقام عتسدهم 
يتصف بالثبوت , أما الحال فزائل , والاقام يحصل للسالك يكسبه وارادته 
على حين أن الحال وارد عليه دون تعمد منه ٠‏ والى مسذا يشير القشيرى فى 
رسالته مقوله : « والحال معنى يرد على القلب من غير تعمد منهم ( أى من 
الصونية ) .لا اجتلاب ولا اكتساب لهم من طرب أو حزن أو بسط أو قبض 
أو شوق أو انزعاج أو هيبة أو احتياج ٠‏ فالاحوال مواهب وااقامات مكاسب, 
والاحوال تأتى من عين الجود » والمقامات تحصل ببذل المجهود » وصاحب 
القام ممكن فى مقامه ٠‏ وصاحب 'لحال هتترق عن حاله »(5؟) . 


()» مصدر التصوف من الفسرآن : 
أسماسا مستئدة الى شواهد من القرآن الكريم ٠‏ 
وسنشير فيما بلى الى آبات من القرآن الكريم التى تستند اليها 
تستند مجاهدة النفس , التى هى بداية الطريق الى الله الى آيات مثل 
قوله تعالى : 
« والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلنا وان الله لمع المحسئين .(0؟) ٠‏ 
ومثل قوله تعالى : 
المأوى53(6) ٠‏ 


(51) الرسالة القشيرية » ص ؟؟ ٠‏ 
(55) العنكبوت :535 ٠»‏ 
(53) النازعات 2١ 5٠:‏ » 


ل 


ومثل فوله تعالى : 
وان النفسن لأمارة بالسو )+ 
ومقام مثل مقام التقوى يمكن أن بيكون مستندا عندهم الى قوله 
تعسالى : 
دان أكرمكم عند الله أتقاكم »(58) ٠‏ 
ومقام الزهد يستند عندهم الى آية مثل : 
دقل متاع الدنيا قليل » والآخرة خير لمن اتقى »(59) ٠‏ 
والى آية مثل : 
« ويؤثرون على أنفسهم ولو كان بهم خصاصة ٠ )5١(»‏ 
ومقام التوكل يستند عندهم الى مثل قوله تعالى : 
« ومن يتوكل على الله فهو حسبه » (١؟)‏ * 
وقوله تعالى : « وعلى الله فليتوكل المؤمنون »(92؟) ٠‏ 
ومقام الشكر مستمد من آية مثل : « لثن شكرتم لأزيدنكم »(52؟) ٠‏ 
ومقام الصبر مستند الى آية مثل:« واصبر وماصبرك الا بالله »(2)54 
ومثل : « وبشر الصابرين (35) ٠‏ 
أما مقام الرهما فمذكور فى قوله تعالى : « رضى الله عنهم ورضوا 
نلك ع(55) ٠‏ 


(/19") بوسف : 59م ٠‏ 
(58؟) الحجرات : ٠3"‏ 
(55) النساء :/الا ٠»‏ 
(0؟) الحشر : 9و٠‏ 
59١‏ الطلاق :“ا ٠‏ 
(؟55) التوية : ١مء٠‏ 
فضة ايراهيم لاء 
(92) التحل : /ا؟١ا ٠.‏ 
ز(ه5") البقرة : ٠١66‏ 
ركان المائدة : كحككء 


ومقام للحيضاء يمكن أن يبره الى فوله الى © »)الم يملم'جأن الله 
سصرى »(7؟) ٠‏ : 


وهناك مقامات أخرى منها مثلا الفقر ( يمعنى الافتقار الى الله ) » 
وهذا يستند عند الصوفية الى آية مثل « للفقراء الذكين أحصروا فى سبيل الله 
لا يستطبعون ضريا فى الارض »(8؟) والى آية مشل : «٠‏ والله الغنى وأنتم 
الفقراءع(55) ٠‏ 


وهناك أرض! مقام المحبة المتبادلة بين العبد والرب » وهو مشار اليه 
صراحة فى قوله تعالى : « يا أيها الذين آمنوا من يرتد منكم عن دينه فنسوف 
بأتى الله بقوم يحبهم ويحبونه »(50) ٠‏ 


عندهم الى آيات مثل : 


« واتقوا الله ويعلمكم الله ٠ )4١(,‏ 
وقوله تعالى : « فوجد عبدا من عبادنا » آتيئاه رحمة من عندنا وعلمناه 
من لدنا علما »(؟ 5) ٠‏ 


أما الاحوال » قفمسدئدة أيضا الى القرآن : 


مهناك مثلا حال الخوف الذى يستتد الى قوله تعالى : « يدعون ريهم 
حوفا وطمعا ٠ )5 5١»‏ 


أجل الله لآأت مرة :) ٠‏ 


(/ا5) العلق : ٠١‏ 
(8) المقرة : "لا؟ ٠‏ 
(559) محمد :58" ٠‏ 
(50) المائدة : :ه6٠‏ 
)5١(‏ البقرة :585 ٠‏ 
(؟ة) الكهف : ٠56‏ 
(؟5) السحدة ٠3153:‏ 
(::) العنكبوت : ه ٠‏ 


يذ أقنت 


وحال الحزن الذى يستند الى قوله تعالى : « وقالوا الحمد لله الذى 
أذهب عنا الحزن »(50) ٠‏ 

بل اذ عض رياضات الصوفية العملية : وأهمها الذكر » يمكن أن يجد 
له مصدرا مز القراآن الكريم » فالذكر يستئد إلى قوله تعالى : « يا أيها الذين 
أمنوا اذكرو ! الله ذكرا كثيرا »(53) ٠‏ 

ومعنى الولاية (موالاة الله بالطاعات) يستند الى قوله تعالى : ٠‏ الا أن 
أولياء الله لا حرف عليهم ولا هم يحزنون »(517) * 

والدعاء هند الصوفية ‏ وهو رياضة عملية لها آدابها عندهم ب يستند 
الى شراهد قرآنئبة كثيرة ٠‏ مثل وله تعالى : « وقال ربكم ادءونى أستجب 
لكم »(58) وقوله تعالى : ه أمن يجيب المضطر اذا دعاه »(43) * 


وبطول الحديث لو أردنا رد كل معنى من المعانى النفسية أو الأخلاقية , 
التى يعبر عنها الصوفية بالاحوال والمقامات » الى أصله من القرآن الكريم , 
ومن أراد زمادة ؤ هذا الباب ذعليه بالرجوع الى كتب الصوفية أئفسهم » 
كالرسالة القشيرية أو اللمع للطوسى أو الاحياء للغزالى ٠‏ 


مما مسق يتبين أن البذور الاولى للتصوف الاسلامى » من حيث هو 
علم للمقامات والاحوال ؛ أو بعبارة أخرى من حيث هو علم للاخلاق الانسانية 
والسلوك الانسانى موجودة قَّ القرآن الكريم .2 ومن هنا يكون الخنصوف من 
حيبث نشأته الاولى آخذا من |القرآن ٠‏ 


وكما كان القرآن الكريم منبعا استقى منه الصوفية تصوفهم » كذلك 
كانت حباة الدبى التعبدية وأخلاقه وأقواله مصدرا من مصادر التصوف ٠‏ 
وامقامى متتحارل يان ذلك 


٠8 : ره:؟) فاطر‎ 
٠ 4١٠١ الأحزالب‎ )45( 
٠5060: غافر‎ )54( 


(55) النمل 0 


«ب) حباة النبى (ص) وأخلاقه وأقواله : 


يمكننا التمديز فى حياة النبى ( ص ) بين فترتين ٠‏ حياته قيل أن ببعث 
رسولاء وحداته معد البعثة ٠‏ 


و فى كل فترة من هاتين الفترتين وجد الصوفية لانفسهم مصدرا غنيا 
فدما إستمدوه من صنوف العلم وضروب العمل ٠‏ 


ونحن اذا تأملتا حياة النبى ( ص ) قبل نزول الوحى لوجدنا أنها 
تنطوى على معانى الزهصد والتقشف والانقطاع والتأمل فى الكون استكناها 
0 قد" 4 # 


وكان النيى بتحنث( )5١‏ فى غار حراء كلما أقيل شهر رمضان ؛» مبتنعدا 
عن صاخب الحياة ؛ زاهدا فى نعيمها وترفها ٠‏ متقللا فى مأكله ومشربه » 
ومتأملا فى الوجرد فأتاح له هذا كله صفاء التقلب » وكان تحنثه فى غار حصراء 
تمهيدا لندوته » حتى نزل عليه جبريل بالوحى ٠‏ فقال له : اقرأ ء فقال له 
الرسول ؛ ما أنا بقارىء ٠‏ حتى أمره جبريل بأن « اقرأ باسم ربك الذى خلق » 
خلق الانسان من علق ٠‏ اقرأ وربك الاكّرم ٠‏ الذى علم بالقلم » علم الانسان 
مالم يعلم »(١ه)(5؟0) ٠‏ 


لقد كانت حياة النبى فى غار حراء يما فيها من تحنث وتقلل فى المأكل 
والمشرب وتأمل فى الكون , صورة أولى للحياة التى سيحياها فيما بعد 
الزماد والصوفية ؛ والتى أخضعوا أنفسهم فيها لضروب من الرياضات 
والمجاهدات والاحوال ٠‏ كالغيبة والفناء فى مناجاة الله » والتى هى ثمرة 
الخلوة » وقد أثار الامام الغزالى الى استناد الصوفية فى هذا المسلك الى عزلة 
النبى (ص) قاشلا : « الفائدة الاولى (للعزلة) التفرغ للعبادة والفكر 


(60) ورد فى القاموس المحيط ٠‏ ه تحنث : تعبد الليالى ذوات 
العدد أو اعتزل الأصنام « القاموس الملحيط مادة * د حنث » ولق سمارة ابن 
هسام + («ا تقول العسرب التحندت والقكنت برددون الحنيفية 0 فيبدلون 
الفاء من الناء ٠‏ كما قالوا | حدقا وحدث ) يريدون القين ا مسشارة ابن 
هشاد » جاءص ٠)١١١‏ 

)0١(‏ العلق : ١‏ ب 

؟5م) احياء علوم الدين » ج؟ ,ص 5١5 5١١‏ 0 


3-5 


رالاستئناس بمناجاة الله تعالى عن مناجاة الخلق » والاشتغال باستكشاف 
أسؤان النه تعاائ ف امن الدفيا والآخرة. وملكوت السهاراك:والارقن +فان ذلك 
يستدعى فراغا » ولاافراغ مع المخالطة , فالعزلة وسيلة اليه ٠٠‏ فالعزلة أولى 
بهم ( أى الصوفية ) ولذلك كان صلى الله عليه وسلم » فى ابتداء أمره , 
بتبتل فى جبل حراء , وينعزل اليه حتى قوى فيه نور النبوة » فكان الخلق 
لا يحجبونه عن الله » فكان بيدنه مع الخلق » وبقليه مقيلا على الله 
تعالى »(05) ٠‏ 


وبقول السهروردى البغدادى فى كتايه « عوارف المعارف » : « قال يحيى 
اين معاذ رحمه الله : الوحدة منية الصديقين » ومن الناس من ينبعث من 
باطنة ذاعية الخارة وتحدي القن إلى ذلك ١‏ هيدا أقف و أكمل ادل صلق 
كمال الاستعداد ٠‏ وقد روى من حال رسول الله صلى الله عليه وسلم 
مايدل على ذلك ٠‏ 


و٠0٠٠‏ عن عائشة رضى الله عنها قالت : أول ما بدىء به رسول الله 
مملى الله عليه وسلم من الوحى الرؤيا الصادقة فى النوم » فكان لا يرى رؤيا 
الااجااك مثا قان الصتيع كم جيب لليه الخلاة فكان ياتى حراه » ميتحنث 
فيه الليالى ذوات العدد » ويتزود لذلك » ثم درجع الى خديجة فيتزود اثلها 
حتى جاءه الحق وهو فى غار حراء ٠٠‏ الخ الحديث »(55) ٠‏ 


' أما عن دياة النبى ( ص ) بعد نزول الوحى عليه فكانت أيضا متصفة 
بالزهد والتقلل فى المأكل والمشرب » حافلة بالمعانى الروحية التى وجد فيها 
الصوفية منبعا فياضا لهم » فقد كان النبى (ص) آخذا نفسه بالتقشف , 
كثير العكوفء على العبادة والتهجد » حتى لقد نهاه القرآن عن ذلك فى قوله 
تعالى : « طه ما أنزلنا عليك القرآن لتشقى »(00) ٠‏ وكان زمد النبى 
زهدا اختياريا فيقول الدكتور محمد حسين ميكل فى كتابه « حياة محمد » : 
«لم يكن هذا الزهد ولا هذه الرغبة عن الدنيا تقشفا للتقشف » ولا كانا من 
ذرائض الدين » فقد جاء فى القرآن : « كلوا من طيبات ما رزقناكم » وف الاثر؛ 


5م206 احياء علوم الدين » ج ؟ ص ٠: 5١5-5١١‏ 

(04) السهروردى البغدادى : عوارف المعارف , بهامش الاحياء , 
جا كا ص ٠ 55351١‏ 

٠.5 1١: (ههة) طه‎ 


نبي 21887 سه 


, اعمل لدنياك كأنك تعيش أبدا . واعمل لآخرتك كأنك تموت غمداء ٠‏ 
ولكن محمدا أرإد أن يضرب للناس المثل الاعلى فى القوة على الحياة قوة 
لا يتطرق اليها ضعف » ولا يستعدد صاحبها متاع أو مال أو سلطان أو أى 
مهما يجعل لغير الله عليه سسيادة (3ه) ٠+٠‏ 


وبروى عن كثرة تعيد الرسول ( ص ) أن عائشة قالت له لما رأته 
يقوم الليل حتى تنفطر قدماه ‏ لم تصنع هذا يارسول الله وقد غفر الله 
لك ما تقدم من ذنبك وما تأخر ؟ فقال : أفلا أحب أن أكون عبدا شكورا ؟ 
وكان يأخذ نفسه بمالاعتكاف , روت عائشة أيضا : « أن النبى صلى الله 
عأية وسلم كان بعتكف العشر الاواخر من رمضان حتى توفاه الله » كم 
اعتكف أزواجه من بعده » + وروى أبو هريرة أنه « لما كان العام الذى قيض 
ذيه اعتتكف عتم بن دوما 4+ 


رأما عن أخلاقه ر ص ) » فقد بلغ فيها الكمال » وقد قال الله تعالى عنة: 
و وانك لعلى خلق عظيم »(/51) » وسئلت عائشة عن خلقه فقالت : « كان خلقه 
الترآن يرضى برضاه » ويسخط بسخطه » ٠‏ 


وكانت ذفسه منجذبة الى عالم الربوبية » وكانت بطبيعتها شديدة 
النفور عن اللذات الباطلة والسعادات الزائفة التى يمعن الناس فى الاخذ بها 
والخضوع لها » ولم يعرف عنه ‏ حتى قبل بعثته ‏ شىء مضاد للخلق 
الكريم ٠‏ 


ولم يكن الرسول فى خلقه متكاذ' » وانما كان خلقه سجية وطبعا » والى 
هذا الاإشارة بقرله تعالى : « قل ما أسألكم عليه من أجر ء وما أنا من 
المتكلفين »(08) أى قل يا محمد : لست متكلفا فيما يبدو لكم من أخلاقى » 
لان المتكلف لخلق من الأخلاق لا يدوم له هذا التكلف طويلا » بل يعود الى 
طبع» الإاصلى » فالذى يتكلف الشحاعة وهو جبان سرعان ما يظهر على 
حقيقت4 , وهكذا الشأن فى جميع الاخلاى الاخرى ٠‏ 


(كه) حياة محمد » ص 1١91/1١95‏ 5 


(/اه) القلم : 5 * 


٠» 86١١١ ص‎ )56( 


ت:20 شه 


وقال النبى ( ص ) : «٠‏ أدبئى ربى فأحسن تأديبى » . وفى الحديث أن 
'نله قد أمره أن يصل من قطعه ؛» ويعطى من حرمه » ويعفو عمن ظلمه ٠‏ 


وكان آية فى الحلم » فقد روى أنه يوم أحد لما شج وجهه . شق ذلك 
على صحابته » فقالوا : لو دعوت عليهم » فقال : اتى لم أبعث لعانا » ولكن 
دأعبا ورحمة » اللهم أهد قومى فائهم لا بعلمون , ٠‏ 

ولما انتصر على أعدائه من قريش فى فتح مكة » لم يشك أعداؤه ق أنه 
سييست أصل شأفتهم » فد! زاد على أن عفا وصفح ٠‏ وقال لهم : « ما تقولون 
انى فاعل بكم ؟ قالوا : أخ كريم وابن أخ كريم ٠‏ قال : اذهبوا فأئتم الطلقاء» 


ركان من خلمه الروكمة:والشمقة لجميي الخلق :+ الم ايقل الله تعالى .* 
«لقد جاءكم رسول من أنفسكم , عزيز عليه ما عنتم : حريص عليكم بااؤمئين 
رؤوف رحيم »(05) ٠‏ 


بعالك الود كميية سه كزول الوخو كين اتابن و اقواللة 
وتقرى الضيف . وتعين على نوائب الحق(31) ٠‏ 


وعرف الذبى د بحسن العشرة للناس » وقد وصفه على من أبى طالب من 
هذه الناحية . فقال : «كان أوسع الناس صدرا ٠.‏ وأصدق الناس لهجة,والينهم 
عريكة(12) وأكرمهم عشرة ٠‏ ركان يمازح أصحابه ويخالطهم ويحادثهم , 
ويلاطف الأطفال الصغار » ويجيب دعوة من دعاه » ويعود المرضى ٠‏ ويقبل 
العذرع» ٠‏ 


(55) التوية :١م؟١ا.‏ 

ث6 لين اد والضعسيف (أشغرب الوارد 
للشرتونى مادة : « الكل » 

)31 النوائب 2 خارا أ كانت أو شرا وقيل : الحوائج . 
(الشرئونى . أكرب الموارد ؛ مادة : «النائية,) ٠‏ 

(؟3) حر اغوي : سلس الخلق اتوص أقرب الموارد » مادة : 
« الم ربكة مع . 


ب ب 


ولا أدل على تواضعه من أن رجا دخل عليه فأصابته من هيبته رعدة » 
نتال نه : « هرن عليك فانى لست يملك ء انما أنا أبن امرأة من قريش تأكل 
القسديد (5ا) » 


وكان النبى معروفا بالحياء » وهو فضيلة خلقية أساسية فى الاسلام » 
فروئ أب واسعيد الحدرى:٠‏ قال + :كان الذبى اشد حناءمن العذزاء فى خدرها» 
وكأان اذا كره يما عرقناه فى وجهه » . وقال تعالى مبينا فضيلة الحياء فيه : 
دان ذلكم كان يؤذى النبى فمستحى منكم(311) ولهذاكان «١‏ الحباء من 
الايمان » ء على حد قوله ( ص ) » وهو القائل أيضا : « لكل دين خلق وخلق 
الاسلام الحياء» ٠‏ 


وأما عطاؤه وجوده (ص) فقد كان فيهما اأثل الأعلى » فعن جابر قال : 
هما سئل رسول الله ( ص ) شسيئا قط فقال : لا » فكان يعطى من سأله اذا 
وحجد » والا وعده بالعطاء اذا أقاه مال » ولهذا قال حسان من ثابت فى مدحه : 
ما قال لا قط الا فى تشسهده لولا التشهدر70) ثم تسمم له لا لا 


ولا بمكننا ف الواقع أن نتقصى هنا جميع أخلاقه » ومن أراد زيادة 
رعذ النان قطن بكي الحدقة والمورقه او مالكقية القخقسية الدكر 
أخلاقه وأحواله ككتاب « الشفاء » للقاضى عياض ٠‏ 


وقد أجمل أحد صحايته ذكر أخلاقه وسلوكه مع الناس فى قوله : « كان 
رسول الله رص ) دائم البشر » سهل الخلق ؛ لين الجائب ء ليس يفظ 
ولا غليظ : ولا سخاب(17) » ولا فحاش » ولا عياب ولا مداح » يتغافل عما 
لا يشتهى ». ولا بؤيس منه ٠‏ قد ترك نفسه من ثلاث : الرياء والاكثار 
ومالا بيعذيه ٠‏ وترك الناس من ثلاث : كان لا يذم أحدا ولا يعيره » ولا يطلب 
عورته , ولا يتكلم الا فيما يرجو ثوابه ٠‏ اذا تكلم أطرق جلساؤه كائما على 
رؤوسهم الطير » واذا سكت تكلموا ؛ لا يتنازعون عنده » ٠‏ 


015 القفديبد 8 اللحم اللجحفف (الشرتونى : أقرب الموارد » مادة : 
« القديد ») وكان طعاما لفقراء العرب ٠‏ 

ر35) الآحزاب : لم٠‏ 

(0+) المقصود هنا قول : لا اله الا الله ٠‏ 

(553) سشاب وصحخاب معني واحد والمقصود بذلك من 
معاد المع لطر نرج الر ار مان ا« امف 10 


5 


وعةة التكاذم الاق لقو امليف الع عت السامايد القوو ا كاهو 
فى الدعوة . وفى مذا يقول المستشرق الانجليزى المعاصر مونتجومرى وات 
زجو1ا «عمسمئغصه84). 

« لقد كسب ( محمد ) احترام الرجال وثقتهم على أساس دينى ٠‏ من 
ويةة: ولكلظه كالفسحافة والنزد والتواعة + التويوبالاضناقة الن ذاك 
كان له من سحر السلوك ما أكسبه حبهم ٠‏ وضمن تفانيهم فيه »(17) * 


الصوفية . لتوله تعالى : « لقد كان لكم فى رسول الله أسوة حسنة كن كان 
هذا 2٠0‏ وتؤكر عن النبى 2 بالاضافة الى ما مم 0 أقوال كثاره جنك 
بالمعاني التى استنيطها الصوفية فيما بعد وطوروها فى شكل نظريات ذوقية 
قائمة على أساس المعاناة والخبرة المباشرة : 
فمن ذلك ما روى عنه من قوله : « انه لبيغان(593) على قلبى حتى 
استغفر الله تعالى ف اليوم سبعين مرة 7١‏ 5 


زلا أنظر : 0عه)عم0 ,ممصدمئه5 أنصد أمقطمهع<[ 0لوسسعطمكة 
.م ,1961 ,قعامماءمروط 


٠5١: الأحزاب‎ )38( 

(15) غين على قلبه غطى عليه أو غشى عليه ٠‏ اقرب ااوارد للشرتونى 
مادة : م سس غ0٠‏ * 

)7ع ليس المقصود باستغفاره استغفاراً عن الذذوب 2 فالنبى ليكب 
العقيدة الاسلامية معصوم من الذنوب 0 سواء ما كان منها كبائر او صغائر 0 
وقد أعطانا القشيرى فى الرسالة تفسيرآ لذلك حيث يقول : د كان (ص) أبدا 
التزتى من لهال ,ناذا ارثتئ من حالة أعلى مما كان فيها :ريما حصيل 
لا ملاحظة الى ما ارتقى عنها ٠‏ فكان بعدها غينا بالاضافة الى ما حصل فيها , 
فأيدا كانت أحواله ف التزايد 0 ومقدورات الحق سبحائه من الالحلاف لا 0 لاذهابة 
لها » (الرسالة القشيرية »ص ؟؟) ٠‏ وحاصل كلام التشيرى أن احوال الرسول 
كلها كمال ادو يها اكمل من النسقن الآخر اذا كان فى الحال الاكمل ونظر 
منه الى الحال الأقل كمالا » عد الأخير نغبئا بالنسبة للاعلى ٠‏ 


- 


ودعا النبى الى الزهد فقال : « ازهد فى الدنيا يحبك الله » وازهد فيما فى 


وقال كذلك : ١‏ اذا أراد الله بعيد خيرا فقهه فى الدين » وزهده فى الدنيا » 
ويبصره يعبوية » ٠‏ 


وقال كذلك : ١‏ اذا رأيتم من يزحمد ف الدنيا فادنوا منه » فانه يلقى 
الحكمة » ٠‏ وأشار النبى الى معنى الولاية فى الحديث القدسى : « ان الله 
تعالى قال : من عادى لى وليا فقد آذنته بالحرب . وما تقرب عبد الى بشىء 
أحب إلى مما افترضته عليه : وما يزال عبيدى يتقرب الى بالنوافل حتى 
أحده . فاذا أحببته كنت سمعه الذى يسمع به » وبصره الذى يديصر بهء2 
ويده التى يبطش بها » ورجله التى يمشى بها » وان سألنى أعطيته » ولثن 
استعاذ بى لأعذته ٠‏ 


وتحدث النبى عن معنى الشكر والصبر » وما اليهما من اللمعانى 
الروحية ٠‏ فقال « الطهور شطر الايمان , والحمد لله تملا الميزان » وسبحان الله 
والحمد لله تملان ما بين السموات والأرض ء والصلاة كور » والصدتة 
برهان ؛ والصير ضياء » ٠‏ 


وحث عن التوكل والتسليم بنقضاء الله فقال : « احفظ الله تجده أمامك ٠‏ 
تعرف الى الله فى الرخاء يعرفك فى الشسدة ٠‏ واعلم أن ما اخطاك لم يكن 
ليصيبك ٠‏ وأن ما أصابك لم يكن ليخطثك ؛ واعلم أن النصر مع الصبر » 
وأن الفرج مع الكرب » وأن مع العسر يسرا » ٠‏ 


وقد انطوت بعض أدعية الرسول ( ص ) على كثير من المعانى الصوفيةء 
وذلك نحو قوله : « اللهم لك أسلمت ؛ وبك آمنت »: وعليك توكلت ٠‏ واليك 
أنبت ٠‏ وبك خاصمت » وقوله : « اللهم اجعلنى شكورا ٠‏ واجعلنى صبورا » 
واجعلنى فى عينى صغيرا » وفى أعين الناس كبيرا » » وقوله : « اللهم أعنى 
بالعلم وزينى بالحلم ء وكرمنى بالتقوى ؛ وجملنى بالعافية »ء وقوله : 
ه الهم انى أسألك الصحة والعفة والانابة وحسن الخلق والرضا بالقدر» ٠‏ 


فهذه الشواهد كلها تدل على أن تصوف الصوفية وما ينطوى عليه من 
من ثمرات روحية » قد وجد مادته الأولى فى حباة النبى وأخلاقه وأقواله . 


00 0 (التصوف الاسلامى - 5) 


( ج) حبباة الصحابة وأقوالهم : 

كانت حياة الصحابة وأقوالهم أيضا منبعا استقى منه الصوفية » لأن 
حياتهم وأقوالهم حافلة بالشيىء الكثير من الزهد والورع والتقشف والاقبال 
ما انطوت عليه حياة الصحابة وأقو الهم من النازع الروحية 6 والأذواق 
العلنية , وذلك حينمننا يريد الشترت على الامليل الح عاك علتها تحياة 
الصوفية الروحية ٠‏ 

فى كان السيعاةة اق المسنة متي والننى فيل الله عليه رسام "فق 
أقواله وأحواله 2 وقد أمتدحهم القرآن فى قوله تعالى 00 والسايقون الارلون 


من المهاجرين والأنصار والذين اتبعوهم باحسان رضى الله عنهم ورضوا 
عتسههرالا) ٠‏ 


وأشار الرسول الى علو منزلتهم فقال : «١‏ أصحابى كالنجوم بأبيهم 
اقتديكم اهتديتم ©" 


ومن هنا نظر الصوفية الى الصحابة على أنهم قدوة فى جميع معانيهم 
انظاعرة والباطنة على حد تعبير الطوسى فى كتابه « اللمع »(؟/) ٠‏ 


ونحن لا نستطيع هنا أن نذكر كل ما روى عن صحابة الرسول من 
وحسينا أن نشير الى يعض ذلك مما له دلالة على ما نحن بصدده . 


فممصا روى عن أحوال الصحاية اجمالا قول أبى د اي سه الحلوائنى : 
« ألا أخبركم عن حال كان عليها أصحاب رسول الله عليه الدسلاه والسلام ؟ 
أولها : لقاء الله تعالى كان أحب اليهم من الحياة » والثانية : كانوا لا يحافون 
عدوا قلوا أم كثروا » والثالثة : لم يكونوا يخافون عوز! من الدذيا ٠‏ وكانوا 
واكقن جرزق الله تعالى + (/0 :+ 


٠3١٠٠٠١ الكوية‎ )1/١( 
٠ ١55 (؟/) اللمع » ص‎ 
٠ ١517 اللمع » ص‎ )7*( 


وكان أدو بكر الصديق زامدا! حتى ليروى عنه أنه كان يطوى(:) 
العحب بشىء من زينة الدنيا مقته الله حتى يفارق تلك الزينة » ٠‏ 


وتحدث عن التقوى واليقين والتواضع فقال : « وجدنا الكرم فى التتقوى, 
والغناء فى اليقين » والشرف فى التواضع » ٠‏ وتحدث عن المعرفة فقال : « من 
ذاق من خالص المعرفة شيا شغله ذلك عما سوى الله » واستوحش من جميع 
البشر » ٠‏ وحكى عنه الجنيد ( أحد كبار الصوفية ) قال : أشرف كلمة فى 
التوحيد قولة أبى بكر سيحان من لم يجعل للخلق طريقا الى معرفته الا العجز 


عن معرفئه » ٠‏ 


ود ذكر المحب الطيرى روابات كثرة عن تعيده وأدعيته وبره وزهده 
ورضاه وحوفه وورعه وتواضعه وحلمه 2 وغير ذلك مما جعله الصوفية فيما 
بعد أساسا لكلامهم فى هذه المعابي (هلا) ٠‏ 


وكان عمر بن الخطاب صاف !نفس طاهر القلب , حتى لقد قال عه 
النبى مخدرا عن ريه : « ان الله جعل الحق على لسان عمر وقليه » ٠‏ وكان 
عمر متقشفا حتى ليروى عنه أنه كان يخطب وهو خليفة وعليه قميص فيه 
اثنا عشرة رقعة(1/1) وتكلم عمر فى معنى الرضا والصبر , فقال فى كتاب 
وجهه الى أبى موسى الاشعرى : « أما بعدء فان الخير كله فى الرضا » فان 
استطءت أن ترضى والا فاصبر » ٠‏ وكان آية فى التواضع حتى لقد روى عنه 
قوله : « رحم لله امرىء أهدى الى عيوبى ٠»‏ 


وقد ذكر الطوسى عن اقتداء الصوفية بعمر ما نصه : « ولاهل الحقائق 
أسوة وتعلق بعمر رضى الله عنه بمعانى خص بها ٠٠‏ من اختياره ليس 
المرقعة » والخشونة وترك الشهوات » واجتناب الشبهات , واظهار الكرامات؛ 


(7/5) الطوى : الجوع ؛ ويطوى ٠‏ يجوع ٠‏ (أقرب الوارد للشرتونى ٠‏ 
مادة «١ ٠‏ الطوى ») ٠‏ 

(ه/ا) المحب الطبرى ٠‏ الرياض النضرة فى مناقب العشرة ٠‏ القاهرة 
/ا 1 هءد ادص ١7259‏ وما بعدها ٠‏ 

زكل/ا) اللمع » ص ١1/5‏ » والاقصود أنه كان اذا قطع ثوبه رتق القطع , 
فلا يرميه » وهو دوع من الاتتصاد الذى هو ضد الاسراف ٠‏ 


01 عه 


وقلة المبالاة من لاثمة الخلق عند قيام الحق ٠‏ ومحق والباطل 3 ومساواة 


وقال طلحة بن عبد الله : « ما كان عمر بأولنا اسلاما » ولا اقدمنا 
مجرة » ولكنه كان أزهدنا فى الدنيا » وأرغبنا فى الآخرة »٠ل/ا/ا)‏ * 


وبرى الصوفية فى ظهور خوارق العادات من اأكاشفات والكرامات على 
بد عمر أنه قد بلغ أعلى درجة من درجات الصديقين . ودلائل ذلك كم.ا 
يقولون ذلهرت عليه ا كان يخطب قصا م ح فى وسط خحليت “ا ف : و« ياسنارية 
الجيل » وسارية فى عسكر على باب نهاوند » فسمع ص.وت عمر رضى الله عذه 
عندئذ » و أخذ نحو الجبل . وظفر بالعدو ٠‏ وقيل لسارية : 5يف علمت ذلك ؟ 
فقال : سمءت صوت عمر رضى الله عنه بقول : با سارية الجبل »(8لا) ٠‏ 


أما عثمان بن عفان رضى الله عنه فكان قدوة ايضما لامل التد..وف فى 
أمور كتيرة ٠‏ ففى مجاهدته لئفسه يروى عنه أنه حمل حزمة حطب من يعضن 
وسائينه . وكان له عدة مماليك ٠‏ فقيل له : لو دفعها الى بعض عبدك , 
فقال : انى قد استطعت أن أفعل ذلك » فدل ذلك على انه كان لا بدع محاىدة 
دفسة » ملا يسكن الى ما جمع من الاموال » . لانه ليس فى ذلك كغيره ٠‏ 


ويروى عن زهصهه ( مع كثرة ماله ) أن الانفاق كان أحب اليه من 
الامساك فهو قد جهز جيش العسرة » واشترى بثر رومة من يوودى كان يمذم 
المسلمين عنها » حتى قال عنه رسول الله : دما ضر عنمان ما فعل بعد صذا, 
وقد سين عثمان أن للمال عنده وذليفة اجتماعية ؛ فقال : «اولا أنى خضرت أن 
يكون فى الاسلام ثلمة (خغرة) أسدعا بهذا امال ما جمعذى» ٠‏ 

وروى عنه كثرة تعبده وكثرة تلاوته للقرآن ٠‏ وكان يقول : .ذا 
وق الشران ) كقامة زحي ء نولا يد للقي :تجا كنات شيوده أن بارا كبيه 
كل يوم ليعمل بما فيه » ٠‏ 

وقد قر لعب الظيوق خشكا كنا من الخلاقة: 4اانط وات وى واااهه 
والخؤف: وللو رع والتواضم و الشفقة وحيدن الشبفية للناد ب و سر خللة رالام: 


0-2 


(ا/ا) الرياض النضرة ‏ دا اص ٠ 3٠١‏ 
(/) الرياض النضرة » < » . ص ١١-؟١ ٠‏ 
(9/9) الرياض النضرة .+ ؟ امن ١١١‏ وما بعدما ٠‏ 


06 د 


وقد قتل عثمان وهو يقرأ القرآن ٠‏ وقد فلسّف صوفية الاسلام حادث 
مقتله هذا فلسفة خاصة ء فيقول الطوسى ف « اللمع » : « ومما يدل على 
تخصيصه ( أى عثمان ) مالتمكين والثيات والاستقامة » ما روى عنه أنه 
يوم قل لم يدرح من موضعه » ولم يأذن لاحد بالقتال » ولا وضع المصحف 
من ختكره الى أن ققل وضكن الله عنه + وسال الدم عان "لصحف ٠‏ وتلطع 
بالدم » ووقع الدم على موضع هذه الآية : « فسيكنيكهم الله وهو السميع 
العليم ٠ )8١(»‏ 


والتمكين حال رفيم ٠‏ سمعت أيا عمرو بن علوان يقول : سمعت الجنيد 
رحمه الله ليلة من الليالى » وهو يقول في مناجاته الهى أتريد أن تخدعنى 
عنك يقربك » أم تريد أن تقطعنى عنك بوصلك ». هيهات هيهات ! قلت 
لابى عمرو : ما معنى قوله : هيهات هيهات ! قال : التمكين (81) ٠‏ 


ويقول القشيرى فى رسالته عن معنى التمكين : « التمكين صفة أمصل 
للحقائق » فما دام: العبد فى الطريق فهو صاحب تلوين ٠‏ لانه يرتقى من حال 
الى حال » وينتقل من وصف الى وصف ؛ء فاذا! وصل تمكن »(85) ٠‏ 
وبمقام التمكين الذى جعله ثابتا لمجارى الاقدار لا يزعزعه شىء مما حوله ٠‏ 


وقد روى عن عثمان أقوال لها دلالة صونية » منها قوله : « وجدت الخير 
مكددكا فى ارمعة + ازلها": التحيب' الى الله تعالن + والقاتى ؛: اليل عل 
أحكام الله تعالى ٠‏ والثالث : الرضا بتقدير اله عز وجل , والرابع : الحيساء 
من نظر الله عن وجل ٠‏ فكانه يتحدث هنا عن مقامات أربعة من مقامات 
للسلوك ؛.وهى : المدبة والصبر والرضا والحياءمن الله ٠‏ 


0ك 


٠ (597: البقرة‎ )8١( 

(8) الرسالة القشيرية »ص ٠ ١‏ 

(89) الطوسي : اللمم » ص 8لا١  ٠ ١85‏ وانظر أيضا عن مكانة 
على عند الصوفية متدمتئا لكتاب وسائل الشيعة للحر العاملى » القساهرة 
55 , الجزء الثكالت ٠‏ 


2 رن 2 


الصوفية : « ذاك امرؤٌ أعطى العلم اللدنى ( أى العلم الذى عو من لدن الله , 
أى من عند الله ).واللعلم اللدنى هو العلم الذى خص به الخضر عليه السلام ٠‏ 
فال ألله تعالى : « وعلمناه من لدنا علما » 0 


وبقول الطوسى ف «٠‏ اللمع » : « ولامير المؤمنين على رضى الله عنسه 
خصوصية من بين أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم بمعانى جليلة , 
واشارات لطيفة 08 وألفاظ مفردة » وعبارة وديان للتوحيد والمعرفة والايمان 
الصوفيسة» 9 

وكان على مثلا بارزا في الزهد والتقشف والدعوة اليهما 2 فقال لعسمر 
اين الخطاب 0 أذا أردت أن تلقى صاحبك ٠‏ فرقع قميصك » واخصف تعلك , 
وقصر أملك ٠‏ وكل دون الشيع » ٠‏ 


وقد قال عنه ابن عيينة انه كان ازهمد الصحاية » وشهد له الامام 
الشافعى بأنه كان عظيما فى الزهد ٠‏ 


وقد صور الامام على حال مجامدته لنفسه قائلا : وها أنا ونفسى 
الاكراعى غنم ٠‏ كلما ضمها من جانب انتشرت من جائب » ٠‏ 


وسأل رجل عليا عن معنى الايمان فقال له : « الايمان على أربع دعائم : 
على الصبر واليقين والعدل والجهاد » ؛ ثم شرع يصف كل مقام من هصذه 
تكلم فى الاحوال والمقامات , ٠‏ 


ومقول المطلوسى أيضا 0 ولعلى رضى الله عنه اشباه ذلك كثير من 
الاحوال والاخلاق والافعال التى يتعلق بها ارباب القلوب وأمل الاشارات 
وأهل المواجيد من الصوفية » ٠‏ 


ونحن لا نجد بذور الحياة الروحية الاسلامية مغروسة فى قلب النبى 
وصحابته من الخلفاء الاربعة فحسب ء وانما نجدها أيضا فى قاوب «سحابته 
من غير الخلفاء ٠‏ فاهل الصفة من الصحابة مثلا كان لهم أثر قوى فى تاريخ 
الحيماة الروكية الافاوية : عدي ان البيض ياس الى أن تانسم التضوي 
مشتق من اسمهم ؛ وقد كان أهل الصفة جماعة من فقراء المهاجرين والانصار » 
ام يكن لهم أهل ولا مال » فبنيت لهم صفة فى مسجد الرسول ( الصفة مؤخرة 


60 


المسجد ) انقطعوا فيها الى الله وعكفوا على العبادة ورياضة النفس والتجرد 
عن أعراض الدنيا وهم الذين نزل فيهم قوله تعالى مخاطبا الرسول : «واصبر 
نفسك مع الذين يدءون ربهم بالغداة والعشى يريدون وجهه ؛ ولا تعد عيتاك 
عنهم تريد زينة الحياة الدنيا » ولا تطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا واتبع هواه 
وكان أمره فرطا »05 5 


وقد وصف أبو نعيم الاصفهانى فى كتابه « حلية الاولياء » أهل الصفة 
فقال : « هم قوم أخلاهم الحق من الركون الى شىء من العروض ٠»‏ وعصمهم 
من الافتتان بها عن الفروض ٠‏ وجعلهم قدوة للمتجرديين من الفقراء » لا يأوون 
الى أهل ولا مال ؛ ولا يلهيهم عن ذكر الله تجارة ولا حال » لم يحزنو! على 
ما ماتهم من الدنيا » ولم يفرحوا الا بما أيدوا به من العقبى .(80) ٠‏ 


وكان رسول الله صلى الله عليه وسلم يحبهم ويجالسهم وبيحث الكاس 
على اكرامهم ومعرفة فضلهم وكان أبو هريرة من أشهر من سكن الصفة 
طيلة حياة النبى ولم يبرحها » وقد ذكرت لنا كتب الطبقات الشىء الكثير عنه 
وعن زهده وتفشنفه » وأحواله وأحوال غيره من الصحاية الذين لزموا الصفة ٠‏ 
وهناك طائفة آخرى من الصحابة أخبارها فى الزهد والنسك معروفة » نذكر 
منهم ٠‏ على سبيل المثال لا الحصر : معاذ بِن جبل » وعمران بين حصين » 
وسلمان الفارسى » وأبا ذر الغفارى » وأبا عبيدة بن الجراح وعبد الله بن 
مسعود ؛ وعبد الله بن عباس ء وأنس من مالك ٠‏ وعبد الله بن عمر ء وحذيفة 
ابن اليمان » وبسلال الحبشى » وصهيب الرومى ٠‏ ومن أراد أن يقف على 
أحوال هؤلاء وأقوالهم فعليه بالرجوع الى كتب مثل «١‏ حلية الاولياء » لابى 
نعيم الاصفهانى » و «٠‏ اللمعء للطوسى ٠‏ ونكتفى بهذا القدر من الكلام عن 
أحوال وأقوال الصحابة التى يمكن أن تكون مصدرا استقى منه صوفية 
الاسلام الذين جاءو! فيما بعد ٠‏ 


(8) الكهف :58 ٠‏ 
زه الأصفهائى 9 حلية الأولياء » ط السعادة :197 , < 201 
ص /35 3984 . 


لقصل الثالسث 


حركة الزهد فى القرنين الأول والثان 


: مفهوم الزهعد فى الاسام‎ ١ 


ذى ب4دء تلحديد مقهومه :2 


للاسلام مفهوم خاص للزهد ؛ فهو ليس رهبانية أو انقطاعا عن الدنيا » 
وانما هو معنى بتحقق به الانسان » يجعله صاحب نظرة خاصة للحساة 
الدنيا » يعمل فيها ويكد ٠‏ ولكنه لا يجعل لها سلطانا على قلبه , ولا يدعها 
تصرفه عن طاعة ريه ٠‏ 


ولذلك ليس من شرط الزهد فى الاسلام أن يكون مقترذا بالفقر » بل 
ند يتفق للانسان الغنى والزهد معا » وكان عثمان بن عفان وعبد الرحمن بن 
عوفا من كبار الاغنياء » ولكنهما كانا زاعدين فيما يملكان » فقد جهز عثمان 
جيش العسرة واشترى بئر رومة من يهودى كان ممنع المسلمين عنهار١)‏ » 
وكان لا يتوانى عن بذل ماله فى سبيل الجتمع » وكذلك كان عبد الرحمن من 
عوف يخرج عن تجارته وأرباحها اذا شعر بحاجة المسلمين اليها(؟) ٠‏ وقد 
عرف احد الصوفية الزهد الاسلامى بقوله : « أن تكون معرضا عما تملك » 
لا أن تكون معرضا عما لا تملك ٠‏ فان من لا يملك شيئا فيم يكون زاهدا ؟ ٠‏ 


ان الزهد ف الاسلام معتاه ارتفاعالانسان بنفسهة قوق شهوانتها ( وهذا 
معناه أن متحرر تماما من كل ما يعوق حريته ٠‏ 


وقيل لاحد الزهاد الاوائل » وهو ابراهيم بن أدهم المتوى 17١‏ ه.؛ ان 
اللحم قد غلا سعره ؛ فقال : أرخصوه ؟ أى لا تشتروه » وأنشد : 
اذا حلا شىء عسلى تركت سه فبكون أرخص ما يكون اذا غلا(؟) 
وقد رأينا أمثلة واضحة لذلك فى الفصل السابق , ولم يكن الزهد عند النبى 


>>> >7"0لتاا 1 ة0000ا0ايي يي 


٠ انظر ص "٠ه من هذا الكتاب‎ 3١) 
٠ 724: الرياض التضرة »نح ؟ #:هن‎ 99 
٠ 5 (؟) الرسالة القشيرية » ص‎ 


0 


واسحافكة لمشي اعقو اد قابااعق الذسات اقفن كان سن مدال ا 
الترمط فق الايية حاسعانها زوملة انها وها مكار الجسق وله كيال ٠‏ 
وركتلك حلناكم امه وسطا م رقع وى فولت-* وير ايكم فيه أفاك الذاه داز 
الآخرة ولا تنس نصيبك من الدنيا )5(٠‏ وورد فى الاثر أيضا : « اعمل لدنياك 
كأئك تعيش أبدا » واعمل لآخرتك كأنك تموث غدا » ٠‏ 


وكان صحابة الأرسول نتيجة الزهد أقوياء على نفوسهم 0 فلم يفتتنوا 
يمال أو جاه 0 ومن أمثلة ذلك ما يروى عن عمر دين الخدلاب هن أنه حملت اليه 
كنوز كسرى فنظر أليها » وقال ٠:‏ اللهم أنى اعلم أنك تقول فى كتابك الكريم: 
«سسكرديم دن حك ا يمون و3 ون بو إدر ووتضهيوا فى مويه المفال. + 
يكونوا عبادا للمال أو الجاه أو الشهوات , لذلك حققوا العدالة الاجتماعية 
ف أسمى صورها 9 


الزهد فى الاسلام اذن منهج فى الحياة ٠‏ قوامه التقلل من ملذات الحياة ؛ 
والانصراف الى الجاد من أمورها ؛ فتتحقق بذلك حرية الانسان التمثلة فى 
ارتفاعه فوق شهواته وأهوائه بمحض ارادته » مم قدرته فى نفس ل(اوقت على 
تحقيق تلك الشهوات » والسير وراء هذه الامواء : ولكن يمنعه من ذلك ايمان 
قوى بالله وبثوابه وعقابه فى الآخرة ٠‏ 


'! - عوامل نشساة الزهصد ف الاسسلام : 
ظهور حركة الزهد فى الاسلام ابان القرنين الاول والثانى الهجريين ٠‏ 

فيرى نيكولسون مثلا أن الزهد اسلامى النشأة » ولكنه متأثر الى حصد 
قليل بااسيحية » فيقول : 


واولكنعامم اعتزاننا يان الديهية كان لها اراق تفكيل التمنو فى 


٠.3١5: المقرة‎ ):( 
٠ القصص : /ا‎ )6( 
٠» 1١8١: الأعراف‎ 3( 


ابن عباضي ( المتوق سنة /151ه ) وشقيق البلخى ( المتوق سنة 1١94‏ ه) 
ما يدل على أنهم تأثرو! بالمسيحية » أو بأى مصدر أجنبى آخرء الا قليلا ٠‏ 


« بعبارة آخرى يبدو أن هذا النوع من التصوف ( يقصد الزهد الدذى 
يعثبر تمهيد! للتصوف ) كان أو على الاقل من المحتمل أنه كان ب وليدا 
لحركة الاسلام ذاته ؛» وأنه كان نتيجة لازمة لفكرة الاسلام عن الله »(ل/9) ٠‏ 

أما جولدزيهر (#مطتع6010) فيرى أن ثمة تيارين فى التصوف 
الاسلامى : الاول الزهد , وهذا فى نظره قريب من ورح الاسلام ومذهمب أمل 
لأسنة » وان كان متأثرا الى حد كبير بالرهيانية المسيحية , والثانى التصوف 
دمعناه الدقيق . وما يتصل به من كلام فى المعرفة والاحوال والمواجد والاذواق » 
وهو متأثر من ناحية بالافلاطونية الحديثة » ومن ناحية أخرى بالبوذية 
الهندية(8) * 


وعلى هذا فالزهد الاسلامى فى رأى جولدزيهر متأثر الى حد كبير 
بالرهبانية المسيحية ٠‏ 


هذا السافل الأخير: 


ونوق انتقاذن زوم التكفون اب للبلا عقيفى زه اآى عوامل نصناة 
الزهد ق الاسيلام أربعة » وهى عنده على النحو التالى باختصار 0 


رالتفوى وهجر الدنيا وزخرفها » ويحقر من شأن هذه الدنيا » ويعظم من شأن 
الآخرة , ويدعو الى العبادة والتبتل وقيام الليل والتهجد والصوم ؛ ونحو ذلك 


(9) نيكولسون : نظرة تاريخية فى أصل التصوف , بحث نشر فى 
مجموعة أبحاث نيكولسون التى ترجمها الدكتور عفيفى بعنوان فى التصوف 
الاسلامى وتاريخه ص ” ٠‏ 

)53 التصوف الكورة الروحية ق الاسسلام 0 القاهرة 55# + 
ص 55 وما بعدها ٠‏ 


كه 


مما هو صميم الزهد ٠‏ والقرآن يصور الجنة والنار بصورة دفعت كثيرا من 
المتلمين الى التفاتى اق العنادة طلنا للتجاة . والعت الرعث فى“ قلوب آخزين 
كوف من الوتوع ف الجار متهيو اللخالى يق الذزمة و الاميتففان* 


العامل الثانى : ثورة اللمسامين الروحية ضد نظام اجتماعى 


العامل الذالث : الرمبنة المسيحية ؛ وى رأيه أن العرب تاثروا قبل 
الاسلام بالرهيان المسيحيين . واستمر تأثرهم فى زهاد المسلمين يعد فلهور 
الافتلام: ».كان كاكن: الرهيدة فى التاكية التنطيمية اكثر مت لناحيا المجادى» 
لاعامة فى الزهد ٠‏ تلك المبادى؛ التى ظلت اسلامية فى الصميم ٠‏ وكثيرا ما ذقرأ 
عن زيارات عباد المسلمين للرهبان فى صوامعهم وأخذهم عنهم بعض تعاليمهم ٠‏ 
من ذلك ما روى عن ابراهيم بن أدهم أنه قال : « تعلمت المءعرفة من راهب 
دقال له سمعان * 


العامل الرابع : الثورة د الفقه والكلام ٠‏ ويرجع هذا العامل فى رأيه 
الى ظروف انسلامية شحتة + شائها لق ذلك شان العاملن الال والخانني »:وذلك 
أن أتقياء المسلمين لم يجدوا فى فهم الفقهاء والمتكلمين للاسلام ما يشبع 
عاطفتهم الدينية , فلجاو! الى التصوف (كذا) لاشباع هذه العاطفة ٠‏ 


ولعله قد تبين لك من الآراء السابقة اتفاق على أن الزهد من مصدر 
اسلامى أولا . ولكن الخلاف بين رأى منها وآشخر مو فى مدى تأثر 
المسيحية على نشأة هذا الزهد » فبينما يميل نيكولسون والدكتور عفيفى الى 
التتايل من امديكه ,كلم النفياة تج حولدزيون مذكد أى للدوور ا كديا اندها 
ويضيفة" الدكدور عنيقى عاملق آكرين اق تثناة الزهد هما كورة الاسلمين علن 
النظام السياسى :والاجتفاقى ٠‏ وكورقيم على الذقيه والكلام .زوقنه اشبار 
نيكولسون أيضا الى العامل الثانى منهما فى بعض بحوثه)(١٠) ٠‏ 


وندن نوافق الحكتور عفدبفى على العاملين الاولين ف نشسأة الزهمد 0 وسما 
تنعاليم الاسلام 0 وثورة المسلمين على الذفلسام السياسى والاجمتاعى رق 


٠ ف التصوف الاسلامى وتاريخه » ص23‎ )٠١( 


0مك 


من عوامل نشأة الزهد الاسلامى » وكذلك فان ثورة المسلمين ضد الفقه والكلام 
لم تكن لها صلة بنشاأة الزهد(١١)‏ ؛ وان كان لها أوثق الصلة بنشأة التصوف 
منذ القرن الثالث الهجرى وما بعده ٠‏ وفيما يلى نحاول بيان العاملين 
الرفيسين ق نأياة الها راينتا + وهما الشران والسفة + والاوشباغ 
السياسية والاجتماعية فى القرنين الاولين للهجرة ٠‏ 


العامل الأول : القرآن والحديث ٠‏ 


ان العامل الأول والأساسى فى نشأة الزهد فى رأينا هو ما جاء فى القرآن 
والسنة متعلقا يبيان حقارة الدنيا وزينتها » وضرورة العمل الجاد من أجسل 
الآخرة للظفر بثواب الجنة , والنجاء من عذاب النار ٠‏ 


وحسبنا أن نسوق بعض الآيات والأحاديث الدالة على ذلك » على 


فمن الآبات التى تشير الى خناء الدنيا وضرورة الزمد فيها ١»‏ وقوله 
تعالى : 


« اعلموا انما الحياة الدنيا لعب ولهو وزينة وتفاخر بينكم وتكائر فى 
الأموال والأولاد كمثل غيث أعجب الكفار نباته ثم يهيج فتراه مصفرا ثم 
يكون حطاما وف الآخرة عذاب شديد ومغفرة من الله ورضوان » وما الحياة 
الدنيا الا متاع الغرور»(؟١) ٠‏ 


« ان الذين لا يرجون لقاءنا ورضوا بالحياة الدنيا وأطمأنوا بها والذين 
هم عن آياتنا غافلون ٠‏ أولكك مأواهم النار يما كانو! يكسبون »(؟١) ٠»‏ 


)١١(‏ كانت حركة التدوين وظهور علم الفقه وعلم الكلام فى وقت متآخر 
عن ذلك الذى نشأ فيه الزهد » ويراجم فى ذلك مقدمة ابن خلدون » ص 29؟؟ ٠‏ 
وكذلك لم تظهر المباحث الكلامية اللنهجية للطابع الا بظهور المعتزله فى أوائل 
القرن الثانى الهجرى ٠؛‏ وكان الزهمد قد نشأ وانتشر هنا وهناك فى 

٠» ١59 : الحديد‎ )١؟(‎ 

٠ 6-1 : يونس‎ )١9( 


15 اند 


«فأما من طغى وآثر الحياة الدنيا ٠‏ فان الجحيم هى المأوى ٠‏ وأما من 
خاف مقام ربه ونهى النفس عن الهوى ٠‏ فان الجنة هى المأوى ٠ )١5(»‏ 


ويصور القرآن طبيعة الانسان فى المبل الى شهوات الدنيا » فى مكل 
ذوله تعالى : 


« قد أفلح من تزكى ٠‏ وذكر اسم ربه فصلى ٠»‏ بل تؤثرون الحياة الدنيا 
والآخرة خير وأبقى )١١(»‏ 5 

« كلا بل لا تكرهون اليتيم ٠‏ ولا تحاضون على طعام السكين ٠‏ وتأكلون 
التراثت(59١)‏ أكلا لماء٠‏ وتحدون ال مال حباً جما .(/ا١)‏ : 

ويمتدح القرآن حال العباد المقبلين على الل تعالى فى متل قوله تعالى : 

00 التائيون العايدون الحامدون السائحون(8١)‏ اأراكءون الساجحدون 
الآمرون بالمعروف والناهون عن المنكر والحافظون لحدود ا وبشر 
المؤمنين )١9(»‏ « وانما يؤمن بآياتنا الذين اذا ذكرو! بها خروا سجداً وسيحوا 
ربهم وهم لا يستكبرون ٠‏ تتجافى جنوبهم عن المضاجع يدءعون ربهم خوفا 
وعمعا ومما رزقناهم ينفقون )5١()2‏ ' 

من هيده الآيات القرآنية النى ذكرنا 6 وكثير غيرهصا 8 يمكن أن 
نستخلص ما يلى : 

يصور القرآن الحيياة الدنيا على انها لعب ولهو ؛ وأنه لا دوام لها ؛ وهمى 
متام الغرور ٠‏ وعلى (اؤمن أن يسعى الى لقاء الله . فلا يؤثر الحياة الدنيا 


٠ 2١ النازعات : ل#اب‎ )١5( 

٠ ١7-515: الأعلى‎ )16( 

(1) التراث ما يخلقه الرجل لورثته » أقرب الموارد للشرتونىي مادة 
«ثراث » 00 

٠ءك؟0-5ذا/‎ : الفجحر‎ )١9( 

(16) ساح أى مر فى الآرض ؛» والسائحون هم الذين بتحرون قول الله 
بها » (الحج : 45) ء والمقصود هنا الذين بأخذون العبرة من النذلر فى الكرن 
وما خلق الله فيه من أشياء بالرحلة والسير فى البلدان (مفردات نريب القرآن 
للأصفهانى مادة : « ساح )) * 

(15) التوبة : ؟كككلء 

٠15-5١6 : السحدة‎ )5١( 


0000م 5 


ويطمئن اليها » ويجعلها بديلا عن الآخرة ولما كان الانسان بطبعه مؤثرا 
للدنيا وملذاتها » محبا للجاه والمال » فان عليه أن لا يستسلم لذلك , بل عليه 
بتزكية نفسه بالعبادة وسائر فروض الدين » ونهيها عن هواها باستمرار » 
فادا فعل كانت الجنة مثواه ٠‏ 


وااؤمنون المقبلون على الله ٠‏ التائدون عن ذنوبهم » العابدون له حق 
العبادة . الشاكرون له على نعمه » المعتيرون يما خلق فى هذا العالم من 
مكار قالط ب الآمرون والغرو ف نو القاغوة :عن النكن .» والكين 131 فكرو ا مانات 
الل خروا سجداً لله وسيحوا بحمده » وما ذلك الا لرقة قلوبهم بالايمان » وهم 
المتواضعون للناس ٠ء‏ وهم اللكثرون من التجهد ؛ فتتجصاق جنوبهم عن 
المضاجع » وهم بعد هذا كله يدعون ربهم شوفاً من عذابه » وطمعا خ جنته , 
وهم الوائقون برزق الله تعالى » توكلا مذهم عليه ٠‏ 


دخرج عن هصذه المعانى التى ذكرناها » وبذلك يكون الاسلام مصدره ٠‏ وليس 
من مصدر أجنبى ٠.‏ 


وحسبنا أيضا أن نشير بعد ذلك الى بعض الاحاديث النيوية(١؟)‏ التى 


تحث على الزهد ف الدنيا : 

فمن ذلك قوله صلى الله عليه وسلم : ٠‏ الدنيا سجن المؤمن وجنة 
الكافر » » وقوله : « ينول العبد : مالى » انما له من ماله ثلاث : ما أكل 
فأفنى 0 أو لبس فأبلى 2 أو أعطى فاقتنى(؟١)‏ » وما سوى ذلك فهو ذاهب 
وتاركه للناس » ٠‏ وقوله لاصحابه : « أخشى علبكم أن تبسط الدنيا عليكم 
كما بسطت على من كان تتبلكم » فتنافسوها كما تنافسوها » وتهلككم كما 
'ملكتهم » ٠‏ 


وليس من شك ق أن مثل هذه الاحاديث » رغيرها مما فى معناها » هى 


5١‏ أنظر صحيح مسلم ؛ نظارة المعارف الركية » ؟5؟1 ه ؛ <غ ؛ 
ص 5٠١‏ وما بعدها , وأنظر أيضا عن الاحاديث الوردة فى الزهد ؛ احياء علوم 
الدين للغزالى ٠‏ القاهرة 0 مء د اءص 185 وبا بعدها ٠‏ 506 
<< (9؟) فأقتنى , بالتاء » أى ادخر كواب هذالعطاء لآخرته » وى نِعض 
الروايات فأقنى : أى فأرضى للذى أعطاه ٠‏ (صحيحيسلم » ج48 ص 5١١‏ »2 
هامشء٠‏ ) 


35 للتصوف الاسلامى ‏ 6) 


التى دقعت زهاد المسلمين ف القرنين الاول والثانى من الهجرة الى الزهد فى 
الدنيا » والعمل من أجل الآخرة ٠‏ والاكتفاء بالقليل من المطعم والملبس والمال , 
والخوف المستمر من فتئة الدنيا » والرغبة الاكيدة فى الظفر بالجنة ٠‏ 

ومن غريب أن |استشرق جولدزيهر يذكر كلاما عن الزمد الاسلامى 
بناقض ما ذكره له من قبل عنه » حين يقول فى أول الفصل الذى عقده عن 
اتزهد والتصوف فى كنايه « العقيدة والشريبعة في الاسلام » ٠‏ 

د كان الاسلام فى أول أمره تسوده فكرة اطراح العالم والزمد فيه, 
وذلك فى نفس الوقت الذى غلبت فيه فكرة التوكل والشعور بالخضوع الطلق٠‏ 
ولقد بينا أن تصور علاك العالم » والحساب الأخير يوم القيامة » هى التى 
أثارت فى النبى الدافع لاداء رسالته النبوية ؛ كما بءث فى نفوس أولئك الذين 
اتبعوه ميولا واستعدادات للزمد والتقشف ٠‏ فاصبح من شعار المسلمين 
أزدراء حطام الدنيا » والتهوين من شأنها »(29؟) ٠‏ 


على أن الزهد فى الاسلام لم يكن يعنى ترك الدنيا بالكلية » وائما يعنى 
الاشتغال بها مع التهوين من أمرها » خاذ تكون معبودة للناس ومسلا 
لتنافسهم عليها تنافسا يشيع بينهم البغضاء والحقد بدلا من المحبة والنعاون 
وقد أشار جولدزيهر الى أن النبى نفسه نهى يعذين الصحابة عن المبالغة فى 
الزهد ء لان هذه المبالغة منافية لروح الاسلام » فدقول : « وق الحق ك5ثيرا 
ما يصادننا فى وثائق الفكر الدينى ( الاسلامى ) دلائل الاستنكار الدسريح 
عير الخفى للزهد المتجاوز للحد الألوف ما تتطلبه احكام الشرع ٠‏ 


وفى همذ المعنى استشهد باحدى تعالدم النبى » المجانسة انذاسرية 
أرسطو » وهى التوسط فى الامور » فقد روى عذه : ؛ ليس خسيركم من ترك 
الدنيا للآخرة » ولا الآخرة للدنيا » ولكن خيركم من أخحْذ من هذه وهذه » ٠‏ وقد 
ورد فى كتب الاحاديث أمثة للزهد المتطرف بصورة دل على استهجان النجى 
لهاءر(:5؟)٠‏ 


ويسوق جولدزيهره ؟") أحاديث كثرة للنبى تذهى عن صوم الدهمر 0 
والسهر الداكم ف العبادة والعزوبة » وغير ذلك . 


[فققة العقيدة والريعة قّ الاسلام 2 ترجمة الدكتور محمد ويف 
موسبى وآخرون ء دار الب الحديثة 0 الدلبعة الكثانية ١569‏ ص ١55‏ د 

)55 العقيدة واللريعة . ص ١1٠١ ١59‏ 0 

(15) العقيدة والريعة ص ٠ 14١‏ 


.كه ب 


وبالجملة « لا رهبانية فى الاسلام » بالفهوم امسيحى ؛ ولكن رهيانية 
؟لاسلام عى الجهد فى سبيل الله كما ورد فى الحديث : « لكل نبى رهيانية , 
ورهبانية هذه الامة الجهاد فى سميل الله » 


ويروى جولدزيهر أن مثل هذه الاحاديث القادحة فى الرهبانية «ينبغى 
أن لا يغرب عن الال مظهرها الجدلى المقصود به نقد حياة الزمدُ ق 


ويفسر التناقض فى أقوال جولدزيهر اذا عرفنا أنه حين يرى الزهد من 
مصدر اسلامى » يرى فى نفس الوقت أن محمدا والزهاد قد استمدوه من 
الميحية أو امن الدود الجديد ٠‏ وديسذا مكرن الزعه نيعي ان لضله نإوق 
أقواله ما سبشعر مهذا(ة؟) ٠‏ وهو يسئند الى رأى للرجليوث قاشلا : « وقد 
أكمل أصحاب هصذه النزعة ( فى الزهد ) مذهبهم بما انتحلوه من شواهد 
وعبارات من العهد الجديد : اذ أن أقدم مؤلفات الزهد فى الاسلام تحوى ؛ كما 
أوضح الاستاذ مرجليوث » شواهد خفية كثيرة منتحلة من أسقار العهسد 
الجديد2(/ا؟) ٠‏ 


ويقول جولد زيهر أيضا أن المبادىء الخاصة بالتوكل فى أحاديث إلنبى 
توافق ما فى الانجيل ( انجيل متى الاصحاح 5 , 55 : 55 » وانجيل لوقا » 
اصجاح 2/١١‏ ؟5 ة).ء. 


ويضيف الى ما تقدم أن الزهاد من المسلميل حاكوا نساك النصارى 
ورهبانهم فارتدوا الصوف الخشن(58) ٠‏ 

والواقع أن جولد زيهر يغفل أن الاسلام جاء يعلن أنه يكمل الديانات 
السابقة عليه ؛ وااوافقة بين ما جاء به وما جاء فى العهد الجديد » ليس معناه 
أخذ النيى من هذا المصدر » وائما معناه أن أصل الاديان واحد » وان اختلفت 
فى تفاصيل الاحكام ٠‏ 


وأما لبس زعاد المسلمين الصوف ؛ اظهار للتخشن + فلس مردودا الى 


اك 


(53؟) العقيدة والشريعة ل41١-58١ ٠03167‏ 
(590) العقيدة والشريعة .ص ٠ ١58‏ 
(54) العقيدة الشريعة » ص ٠» ١6‏ 


1ه 


التنسك المسيحى : فنبى الاسلام كان يلبسه وكذلك صحابته(55؟) ٠‏ على أن 
بعض الزهاد فى الاسلام كسفيان الثورى نهى عن اتخاذه شعارا للزمد لمالى 
ذلك من حب الشهرة ٠‏ ومن تشيه بزعاد النصارى(١؟)‏ . وعدل صوفية 
الاعكارم انما ميتي عن البو الصوفة نوق انو اليم بعا مدل على ولك 
صرالحة(535) ٠‏ 


بعد ناه مضو اخ اقول نان لون لعي عل ون عرائل 
نشأة الزهد فى الاسلام + أو ان اثرها عليه كان كبيرا . غير صحيح » وهو 
يستند الى القول يأن نبى الاسلام نفسه أخذ زهده من ااسيحية ٠‏ وتايعه 
فى هذا الاخذ زهاد المسلمين ٠‏ ورأى كهذا . فضلا عن ثرايته » يعيد عن 
الروح العلمية اانصفة , لاختلاف زهد الاسلام عن زهد المسيحية فى الطابع , 
ولآن ما هو طببعى أن يستمد زهاد المسلمين مبادئهم أول ما يستمدون من 
الفرا و وإلنحة ٠‏ وليس من النهد للجديد »إن أى مكبدن اخ أجديي + 


اللعامل الخانى + الاندوال السياسية والاجتماعية: 

كان للخلافات السياسية بين المسلمين منذ أواخر عدسر الخليفة عثمان 
اين عفان (ر) أثر فى مجال الحياة الدينية والسياسية والاجتماعية للمسلمين٠‏ 
داك كطبمير الصدية القرلية مزه أكوق در الحتورك الما ناف 
ااسيحاحفة عر الامام على ين 'ابى ظالب ا وانقكم الامو من جلك الى 
أمويين وشيعة وخوارج ومرجئة » واستمر الصراع بين الاموبين وخصومهم 
رمئنا طوبلا . 


وقد صذق المستشر قَ نيكو لسو نَ اسان اعثير مقتل لمأن بدابة 
الاملية الثن اعقبت عذه النتنة ويقصو قفتا مقدل تكمان:) الامسلام لشن 


(55) أنظر صحيح اليخارى ١‏ كتاب اللياس » الكامرة سس 
ج 5 اص ١!-١١‏ ء واللمم ص ١؟‏ -96؟ ؛ وتلبيس ابليس .ص 505 * 
والاحياءىء دا ٠. 5٠١‏ 

انتحرف قَّ التصوف الاسسلامى وتاربخه ص 135 ٠‏ ولحلائف المذنن 
السكندرى .ص ٠ 1١6‏ 

(9؟) قارن متدمة أبن خلدون . ص ٠3١١‏ 


- 


ممزق » ولم بلتكم بعد الجرح الذى أحدثته هذه الحروب(*؟) :+ 


ولم يكن هذا الخلاف السياسى ليبتعد عن الدين » لان كل فريق من 
المتنازعين كان يلجأ الى نصوص الدين دائما ليؤيد موقفه ويبرره » وهذا 
بدعو الى الاجتهاد فى فهم النصوص أو نتأويلها تأوبيلا خاصا ٠‏ عندئذ صار 
ا 0 » وعد أصحاب كل فرقة الى 
اصطناع شعراء وعلماء مهرة ليستميلوا الئاس الى جانيهم ٠‏ ولفق يعصهم 
الاحاديث المدعمة لمعتقداتهم ٠‏ فصار الامر متعلقا بالدين ومسائله الاعتقادية 

والنتشس تعفن الضكابة خطورة هذا الحو [اكندون بالكتاانات 
والاضطرابنات السياسية + وآكرو( أن متنوا من القزى الاشازعة موقب الحياد.: 
ولعليم فعلوا يلك امثارا للضلامة ».و ايتعاد ا عن التحدة وهنا ف حماة الدزلة : 
وهم بهذا كانوا يتجهون الى نوع من الزهد ء ويشير النوبختى الى ذلك قائلا: 
ه من الفرق التى افترقت يعد ولابية على فرقة اعتزلت مع سعد بن مالك وسعد 
اجن أبى وقاص » وعبد الله بن عمر بن الخطاب » ومحمد بن مسلمةالانصارىء 
وأسامة بن زيد بن حارثة » فان هؤلاء اعتزلوا عن على » وامتنعوا عن محاربته 
والمحاربة معه ودخولهم بيعته والرضا به ٠‏ فسمو! المعتزلة . وصاروا أسلاف 
المعتزلة الى الابد : وقالو! لا بحل قتال على ولا القتال معه » والاحئف بن قيس 
قالها لقومه ٠‏ اعتزلوا الفتنة أصلح لكم(5؟) ٠‏ 
لعاوية , آثر بعضى أنصار الحسن الاعتكاف فى منازلهم » والاشتغال بالعلم 
والعبادة ٠‏ ويتال أن هؤلاء أيضا كانوا أسلافا للمعتزلة من المتكلمين ؛ والى 
ذلك بشي الملطى بقوله : « وهم سموا أنفسهم معتزلة وذلك عندما ايع 
الحسن بن على عليه السلام معاوية » وسلم اليه الامر » اعتزلوا الحسن 
ومعاوية وجميع الناس » وذلك أنهم كانوا من أصحاب على ؛ ولزموا منازلهم 
ومساجدهم » وقالوا : نشتغل مالعلم والعبادة » فسموا بذلك معتزلة »(0؟) ١‏ 

فانت ترى من هذه النصوص أن اضطراب الاحوال السياسية كان من 
شأنه فى ذلك العصر أن يدفع بعض المسلمين مئذ وقت مبكر الى ايثار حيساة 
العزلة والعبادة تورعا عن الانغماس ف الفتن السياسية ء ‏ 7 


ةا 0 مم ,قطوعة مط آم بزعماقائط .ناآ رممملامطء ذل 
التمل جه »ص 169 ٠‏ 
(ه) التنبيه فى الرد على اهل الأعر الا والندع هن اناا 4 


0ك 


فاذا عرفنا أن عصر الامويين ( باستثناء فترة حكم عمر بن عبد العزيز ) 
قد شهد مظالم كثرة ١‏ واضطهادات شديدة لخصومهم » فائه يكون 
من الطبيعى أن تقوى النزعة الى الزهد والعزلة عند أفراد كثيرين ٠‏ 

ومن أمئلة ظلم يني" آفية مقدل 7 العسين ين غلى :ل كرماذا وال كان :له 
صدى يعيد في المجتمع الاسلامى آنذاك . واشته جور بنى أمية بعده بوما بعد 
بوم * « وقد ندم جماعة من أهل الكوفة ‏ التى كانت كاليصرة أحدى مراكز 
الزهاد فى العهد الاول للاسلام ‏ وسموا أنفسهم بالتوايين يعد استشهاد 
التعموة وذللك اللكمانة الك سعرت عنم ل عديية أو متا مر نهم الأعوائية». 
ولتلاى ما صدر منهم سايقا زاولوا العبادة ٠‏ وانزوت جماعة عن المجتمع 
المملوء بالشرور وااشاغيات طلبا لنجاة أنفسهم , لانهم كانوا درون مهد 
الخلفاء الاربعة قد انقضى ؛ وتسلط من بعدهم على أرواح المسلمين وأموالهم 
أشقى الناس . اى أمراء بنى أمية الظالمون("؟) » وقاد ناد حركة التوابين هذه 
المختار بن عبيد الثقفى فى عهد مروان » وتمكن من هزيمة الاموريين فى بعض 
اليارك, ولكفه كثل بنيقة كذ عاق الكرية وبا 

واذا كان المختار يمثل كورة ايجابية ضد جور بنى أمية ٠‏ فان كثيرين 
من المسلمين لم يكونوا قادرين على نصرة الحق ومواجهة الحكام المستبدين , 
فلم يكن أمامهم الا الانسحاب من حياة المجتمع والتفرغ ‏ فى مذا الجو 
المشحون بالفتن لحياة العيادة والزهد ٠‏ صحيح أن هذا الذوع من السلبية 
كانت أقوى من أولكك الإفراد ٠‏ على أنه يمكن ١كتباره‏ من ناحية أخرى نوعا 
من الاحتحاج الصامت على سلطة الحكام ٠‏ 

لد كان العصر الأموى بحق عصر اراقه الدماء » وقد انتهكت فيه حرمة 
مكة والمدينة ٠‏ وعامل فيه عمال بنى أمية » كعبيد الله بن زياد والحجاج 
الثقفى » الناس معاملة قاسية للغاية , وذهبت ارواع كثير من الابرياء , 
وعاش كثير من الناس ف رعب » فدعاهم هذا الى الزهد ف الدنيا لان لم يعد 
لدنيا آنذاك فى نظرهم قيمة ٠‏ 


يضاف الى ما تقدم أن حياة المسلمين الاجتماعية فى العصر الامرى 


مكتبة النهضة المصرية » القاهرة ؟/151 م اص /ا؟ ٠‏ 

90؟) أنظر فى تفصيل هذه الحركة : عبد المأعم ماجد ؛ التاريخ 
السياسى للدولة العربية » مكتبة الانجلو المصرية , الطبعة الكانية ١61٠‏ م »2 
ص ؟١١‏ وما بعدها ٠‏ 


0 
ب 2 


تغيرت كثيرا عما كانت عليه فى عهد النبى ( ص ) والخلناء الراشدين » فقد 
فتح المسلمون ملدانا كثيرة » وغنموا كثيرا » وبدا الثراء يظهر فى المجتمسمع 
الاسلامى مقثرنا بحياة الترف وما قد تستتبعه من انحراف خلقفى » وهنا 
وجد الاسلمون من الاتقياء أن من واجبهم دعوة الناس الى ما كان عليه السلف 
من تقلل وزهد وورع ٠‏ وعدم انغماس فى الشهوات » ومن أمثلة الدعاة الى ذلك 
الصحابى أدو ذر الغفارى الذى انتقد حياة الامويين المترفة » وأساليبهم فى 
الحكم » نقدا شديدا , ودعا الى الاخذ باشتراكية الاسلام العادلة ٠‏ 


وظهر من الاتقياء الذى ناوأوا حكم الامويين أيضا سعيد بن المسيب 
التو سنة 5٠+‏ هء وهو من التابعين ٠‏ 

شهد القرن الاول الهجرى اذن ظهور حركة الزهد الاسلامية وانتشارها 
نتيجة لهذه الاضطرابات السياسية والتحولات الاجتماعية » وقد أجاد 

« وقد انفرد القرن الاول فى الاسلام بالعوامل الكثيرة التى شجعت على 
ظهور الزهد وانتشاره ٠‏ فالحروب الاهلية الطويلة الدامية ( التى وقعت فى 
عهد الصحابة وبنى أمية ) والتطرف العنيف فى الاحزاب السياسية » وازدياد 
التراخى والاستهانة فى املسائل الخاقية » وما عاناه المسلمون من عسف 
الحكام والمستيدين الذين يملون ارادتهم وآرائهم الدينية على غمسيرهم ممن 
أخلصوا! فى اسلامهم » ورفض هؤلاء الحكام علانية كل فكرة تتصل بالخلافة 
الدينية (716065807) التى حاول المسلمون ارجاعها ٠‏ كل أولشك عوامل 
حركت ف نفوس الناس الزمد ف الدنيا ومتاعها » وحولت أنظارها نحو 
الآخرة » ووضعت آمالهم فيها ومن عنا ظهرت حركة الزهد قوية عنيفة 
وانتشرت على مر الايام » فكان زهدا دينيا خالصا فى بادىء الامر » ثم دخل 
انيها بالتدريج بعض العناصر الصوفية حتى تحولت فى النهاية الى أقدم 
صورة نعرفها للتصوف الاسلامى ٠‏ وظلت هذه الحركة تحمل طابع مذهب أهل 
السنة الدقيق طيلة حكم بنى أمية » أى نحوا من قرن من الزمان ( 35 
٠0ل‏ م )» وكان القائمون علبها من أشهر آتقياء المسلملين » بل كان منهم 
اثقراء وأهسل الحديث وعلماء الدين ؛ ومن هؤلاء جميعا استمدت قوتها 
وشبابها »(8؟) ٠‏ 


)50 فى التصوف الاسلامى وتاريخه ص5 ٠‏ 


ب آالا- 


“* ب مدارس الزههة: 


انتشرت حركة الزهد الاسلامية ابان القرنين الاول والثانى الهجريين فى 
اتجاهات مخثلفة : 


(1) مدرسة اأديئنة : 


ففى المدينة(59؟) ظهر زهاد كثيرون منذ ونت مبكر : تمسكوا بالقرآن 
والسنة وجعلوا الرسول ( ص ) قدوتهم فى زهدهم . وقللوا كذلك حتى يعد 
انتقال الخلافة من المدينة الى دمشق » أى على مذهب السلف » وقاوم بعضهم 
كل أثر كان يأتتيهم من قبل بنى أمية » سياسيا كان أو تمير سياسى » ومن 
مؤلاء أبو عبيدة بن الجراح الماوفى سنة 16 ه » وأبو ذر الغقارى اللآوق سنة 
٠؟‏ مء وسلمان الفارسى المتوى سئة 737 ه ؛ وعبد الله بن مسعود الوق 
سنة ؟؟ م ء, وحذيفة بن اليمان المتوق سنة 55 م » من الصحابة » وسسعيد 
ابن المسيب المتوق سئة 9١‏ ه ؛ وسالم بن عبد الله التوق سنة 7١5‏ م, 
من التابعين ٠‏ 


وقد ترجم الشعرائى لبعضهم وأورد أقوالا لهم فى الزهد » نتبيل منها 
أنهم كانوا يتقللون فى مأكلهم ومشربهم » وتسيطر عليهم رغبة التجاة فى 
الآخرة . وضرورة العمل الجاد من أجلها » فمن ذلك ما ينقله الشعرانى عن 
أبى ذر من قوله : « لو أن صاحب المنزل (الله) يدعنا فيه (فى الدنيا) للأناه 
أمتاعة » ولكنه يريد نفلنا منه ١٠‏ 5) + وكان يظل نهاره يتفكر فيما مو صائر 
انيه » ويرى تحريم ادخال ما زاد على نفقة اليوم » وكان اذا دحل اتسان الى 
بيته لا يجد فيه شيئا من امتعة الدنيا ٠٠‏ ويروى الشعرانى أيضا أن حذيفة 
اين اليمان كان يقول : « ليس خيركم الذين يتركون الدنيا للآخرة » ولكن 
خيركم الذين يتناولون من كل منهما »(11) وكان كثير البكاء فى صلاته ٠‏ 


ومن أقوال أبى عبيدة بن الجراج : « ألا رب مبيض لثيابه مدنشس 
ندينه » آلا رب مكرم لنفسه وهو لها مهين » نيادروا رحمكم الله السيثئات 
القديمات بالحسنات الحديثات ٠‏ فلو أن أحدكم عمل من السيئات ما بينسه 
وبين السماء » ثم عمل حسنة لعلت فوق سيئاته حتى تغيرعن ٠ )45(٠‏ 


)55 التصوف الثورة الروحية فى الاسلام ‏ ص /ام 
(50) الطبقات الكيرى » ج : ص ؟2؟ ٠‏ 

. ؟؟‎ ص٠‎ ١ ج٠ الطيقات الكبرى‎ 2١١ 

(؟2) الطبقات الكبرى » ج ١‏ .ص 15 ٠‏ 


بب ]71/7 ببح 


وبشير أبو عبيدة عنا الى ضرورة طهارة باطن العبد ء والتوبة من 
السيثئات » وهو يفتح باب الرجاء فى الله حين يذكر أن حسنة واحدة تعلو فوق 


ومما دروى عن عيِد الله بن مسعود(؟:#) قوله ١‏ «وحيذا المكروهان 
الموت والفقسر » وقوله : « ما أصبحت قط على حالة فتمنيت أن أكون على 
سواها,» .ِ 


وكان بقول لاصحايه : « أنكّم أطول صلاة وأكثر اجتهادا من أصحاب 
رسول الله ( ص ) و هم كانوا أزمد منكم فى الدنيا » وأرغب من كم فى 
الآخضرة» ٠‏ 


ومن تابعى المدينة المشهورين بالزهد سعيد بن المسيب المتوقى سسنة 
بين الحديث والفقه والزهد والعبادة والورع »(55) ٠‏ 


وممايروى عن زهمده فى المال أنه عرض عليه نيف وثلاثون ألنا 
ليأخذها , فقال : لا حاجة لى نيها ولا فى بنى مروان حتى ألقى الله فيحكم 
بينى وبينهم ! ٠‏ 


وكان يصف بنى أمية بالظلم » ولم يبايع عبد اللك بن مروان » فضرب 


وكان سالم بن عيد الله بن عمر بن الخطاب أحد الشهورين بالزصد 
فى المحينة أيضا وكان معاصرا لسعيد بن السيب(#5) ٠»‏ 


على الوليد بن عبد الملك ؛ فقال : ما أحسن جسمك , فما طعامك ؟ قلت : 
إلكمك والزيت ٠»‏ قال : وتشتهيه ؟ قلت ؛ أدعه حتى أاشتهيه » ناذا اأشتهيته » 
أكلته » ؛ وكان بلس الصوف ؛ ويعمل بيديه ٠‏ 


(؟5) الطبقات الكبرى , ج ١‏ .ص ٠ 5١‏ 
(55) وفيات الاعيان ؛ ج١1‏ ءص ٠ 50١‏ 
(55) وفيات الاعيان » ج ١‏ ».ص 548 ٠‏ 


ل ا 


وكان أيضا جريئا فى مواجهة حكم بنى أمية ٠‏ فذكر ابن خلكان أن 
سليمان بن عبد اللك دخل الكعية فرآى سالما فقال له : سلنى حوائجك , 
ققال : والله لاسألت فى بيت الله غير الله» ٠‏ 

من هذا يتبين أن مدرسة المديئة كانت تنحو منحى سلفيا ؛ وتتمسك 
ب مدرسسة المسصرة : 

يظهرنا الاستاذ لويس ماسينيون («دوع118591) فى متالته المعنونة 
« نصوف » بدائرة المعارف الاسلامبة 2 على وحود مدرستان متمديزتن للزهساد 
فى القرنين الاول والثانى الهجريين ‏ احداهما فى البصرة ٠‏ والاخرى فى الكوفة: 

ولنبدآ بالحديث عن مدرسة البصرة : 

ودرق ماسينيون أن العصرب الذين استوطنوا البصرة كاذوا من بنى 
ثكميم 2 وكانوا مفطورين على النقد لا بؤمنون زلا بالواقم 7 كلدوا با اندلق ف 
النحو 0 والواقع ف الشعر 0 والنقد 9 الحديث ( وكائوا على مدهب أل السئة 
همع جذوح الى المعتزلة والتدربة . وكان شيو كهم فى الزمد الحسن اليصسرى , 
ومالك بن دينار » وفضل الرقاشى » ورباح بن عمرو القيسى ؛ وصالح المرى 
وعبد الواحد بن زيد صاحب طائنة الزماد فى عبادان(/817) ٠‏ 


وأبرز أولئك فى الزهد هو.الحسن البصرى(48:) ااتوق سنة ١١١ه,‏ 
وهو الحسن بن أبى الحسن أبو سعيد » ولد فى اادينة سنة ١؟‏ مء وكانت 
أمه مولاة لأم سلمة زوجة النبى ( ص ) ونشأ نشأة صالحة وتفقه فى الدين » 
وأخذ عن بعض الصحابة » وتروى بعض الروايات أن الامام عليا (ر) قد شهد 
له بالعلم وأعجب ب4* 

وقد وصف خالد بن صفوان الحسن البصرى فقال عذه : « كان أشسيه 
الناس علانية بسريرة » وسريرة بعلانية , وآخذ الناس لنفسه بما يأمر به 


(519) دائرة المعارف الاسلامية ,» الترجمة العربية » مادة « تصوف » ٠‏ 
(58) أنظر ترجمته فى وفيات الاعيان » ١+‏ »ص ١171-17٠0‏ وأنظر 
ول وعزمرقاط "!| أسومرمن صو ,قتللغهز هماجرما مل [زمبعم] ‏ مممعافم ملك 
2 - 1 . مم , 1929 فلعها , سعماقا"[ 6ل قلرهم سه مننتيقجس ذا 


بد 1/5 انك 


غيره » يا له من رجل استغنى عما فى أبدى الناس من دنياهم واحتاجوا الى 
ما فى بديه من ديتهم »(55) ٠‏ 


وكان الحسن البصرى الى جانب علمه بالدين معروفا بالزهد والورع » 
وكان لابد فى رأيه من اقتران العلم بالزهد » فيروى عنه الطوسى فى «٠‏ اللمع » : 
د قيل للحسن رحمه الله : أكثر الناس تعلم الآداب » فما أنفعها عاجلا » 
وأوصلها آجلا ؟ قال : التفقه فق الدين » فانه يصرف اليه قلوب المتعلمين , 
والزهد فى الدنيا يقرب من رب العامين ؛ والمعرفة بما لله عليك يحويها كمال 
الايمان 0( 60) ٠‏ 


وكان يقول كذلك : «١‏ انما الفقيه الزاهد فى الدنيا » البصسر بذنيه, 
المداوم على عبادة ربه عز وجل »(01) ٠‏ 


ومن أقواله فى الزهد : « الدنيا دار عمل من صحدها بالبغض لها والزهد 
ذيها سعد بها ونفعته صحبتها » ومن صحبها برغية ومحبة شقى بهاء 
وأسلمته الى مالا صير عليه » ٠‏ 


وكان زهد الحسن البصرى قائما على أساس الخوف من الله » ولذلك 
يقول عنه الشعرانى فى «١‏ الطبقات » ما نصه : « وكان قد غلب عليه الخوف 
حتى كأن النار لم تخلق الا له وحده » 1 

ويذكر ابن أبى الحديد فى شرع « نهج البلاغة »ما نصه : « وكان 
الحسن البصرى لا يراه أحد الا ظن أنه حديث عهد بمصيبة » وذلك من شدة 
حزنه وحوقه » ٠‏ 

وروى عنه ايضا أنه ذكر فى مجلسه أن رجلا سيخرج من النار بعد آلف 
عام فقال : « ليتنى ذلك الرجل ! » * 


ومن اقواله في الحزن : م يحق من يعلم أن اموت مورده » وأن السساعة 
موعده » وأن القيام بين يدى الله تعالى مشهده 0 أن بطول حزنه » . 


(595) العقد الفريد » ج ؟ .ص 5٠١‏ 0 
(١ة)‏ اللمع ء ص ٠ ١195‏ 
(١ه)‏ أنظر طبقات الشعرانى » دج ١1٠ص‏ 51/55 ٠‏ 


ب هلأس 


يتفي :لكين اشرق كاز رامنا ل زعدم تاكتف ليان 
على نحو ما بدل عليه : « أدركنا أقواما كانوا فيما أحل الله لهم أزمد منكم 
ذيما حرم عليكم » وهو يقصد بالاقوام من أدركهم من السحاية 3 


وكان الحسن اليصرى بالاضافة الى ما تقدم يوصى بلزوم ريياضة 
الذكر من أجل : تطهمر الْخْمْس ٠‏ فقد قال رجل : أشكو اليك قساوة قلبى , فقال: 
أدن من مجالس الذكر ٠‏ 


يتدين مما تقدم أن زهد الحسن اليصرى كان قائما على أساس الحخوف 
من الله » والحزن والتفكر من أجل الوصمول الى الخلفر برت الله تعالى وجئته 
فى الآأخرة ٠‏ 


ومن أبرز زهاد المصرة كذلك مالك دن دنيسار المذوق سلية هص 
الذى وصفاك ادن خلكان بقوله 5 كان عالا زاصدا كر الورع 2 قنوعا لو بأكل 
الامن كسبه . وكان يكتب المصاحف بالاجرة «(؟8) ٠‏ 


ومما بسب الى مالك دن ديثار قول»ه : دمن و افقذى على التقال فهو 
معى »2 والا فالفراق 00 وكان بول 9 دعانه : م اللهم لا تدخل بيك مالك بن 
دينار شيئا ,(؟0) ٠‏ 


وذكر الشعرانى أيضما أنه كان يتقوت من عمل الخوص » وكان بيه 
خاليا لبس فيه غير مصحف وأبريق وحصير 0 


ومما ينسب اليه قوله : ١‏ اذا تعلم العيد العلم لبعمل به كثر عامه , 
واذا تعلمه لغير العمل زاده فجورا وتكبرا واحتقارا للعامة » ٠‏ وفييه اشارة الى 
ضرورة الارتباط بين العلم والعمل ؛ وان العام بلا عمل ربما أدى الى الاستعلاء 
على الغير » وأن العمل يدفم العلم نفئسه الى آفاق جديدة » فيكثر العلم 
وينمطيو * 

ومن المعروفين بالزهد فى البصرة(: ه) أيضما سااح اارى الذى كان كثير 


8 


الدكاء كأن مفاصله تتقطم 0 وكان يمكث مبهونا اذا رأى الكسيرة الدومين 


(05) وفيات الاعيان » > ١‏ بص /لامه 0 
(5ه6) الحليقات الكيرى ح ١‏ بص ؟؟ * 
(2)62 الطيقات الكيرى ؛ < ١‏ : ص ٠ ٠٠‏ 


17/1 ع 


والثلاثة لا يعقل ولا يتكلم » ولا يأكل ولا يشرب ٠‏ « ورباح بن عمرو القيسى 
المتوى سنة ١95٠‏ هرهه) الذى كان يقول : «١‏ انما الدنيا أيام قلائل ٠‏ لى 
نيف وأربعون ذنيا قد استغفرت الله عز وجل عن كل ذنب ماثة ألف مرة » 
وما ثم الا عفوه ومغفرته » ٠‏ وكان يقول أيضا : ٠‏ كما لا تنظر الابصار 
الضعينة الى شعاع الشمس كذلك لا تنظر قلوب محبى الدنيا الى نور 
الحكمة » ٠‏ 


ابن الدوزى عنه فى كتاب « صفة الصفوة » فوله : 


« يالخوتاءةلا تبكون شوقا الى الله عز وجل ٠‏ ألا أنه من يكى شوقا الى 
سيده لم يحرمه النظر اليه » يا اخوتاه ألا تيكون خوما من النار» ألا أنه من 
بكى خوفا من الناز اغاذه الله منها ٠٠‏ يا اخوتاه آلا تبكون ؟ بلى فابكوا على 
الماء البارد أيام الدنيا لعله أن يسقيكموه فى حظائر القدس مع خير الندماء 
والاصحاب النبيين والصديقين والشهداء والصالحين » وحسن أولئك رفيقاء»٠‏ 


ولعله قد تبين من أقوال بعض زهاد اليصرة في الزهد أنها كانت تدور 
حول معنى الخوف من عذاب الآخرة ٠‏ وهو الخوف الذى يستتبع العمل الدينى 
الجاد » والانصراف عن ملذات الدنيا بالتقلل فى المأكل والمشرب ٠‏ وغير ذلك 
مما لا يخرج عن حدود زهد النبى وصحابته , ولذلك فنحن لا نرى فى أقوالهم 
ما يدل على تأثرهم ٠‏ الى حد ما بثقافة الهند فى الناحية العملية التمثلة فى 
تعذيب البدن بالصوم ونحوه لتطهير النفس ٠‏ والتخلص منآفاتها » والصعود 
بها الى عالها العلوى » كما ذهب اليه الدكتور أبو العلا عفيفى(01) ٠‏ فان 
الصوم وتطهير النفس من آفاتها من الأمور التى دعا اليها الاسلام ٠‏ 

وكل مانلاحظه على زماد البصرة هو شىء من المبالغة فى الزهد والخوف» 
وقد أشار ابن تيمية الى ذلك قائلا : « أول ما ظهرت الصوفية من البصرة » 
وأول من بنى دويرة الصوفية يعض أصحاب عبد الواحد بن زيد من أصحاب 
الحسن ٠‏ وكان فى اليصرة من المبالغة فى الزهد والعبادة والخوف , ونحو ذلك/ 
سالم يكن فى سائر الامصار(58) ٠‏ ويرجع ابن تيمية ذلك الى نوع من 


(هه) انظر عنه 9 6 .ظ2 بعاه .اتممعة , مممعنققة10 
(كم) 5 اظ بعاه .اتمسعمظ . مممهنذقول8 
(/1هة) التصوف الكورة الروحية فى الاسلام » ص 317 * 
(6هة) الصوفية والفقراء , المثار ١54‏ مء ص 4-5 ٠‏ 


التنافس بينهم وبين زهاد الكوفة تنائلا : ان الامور الصوفية التى فيها زياد 
فى العبادة والاحوال خرجت من البصرة ء فافترق الناس فى أمر هؤلاء الذين 
زادوا فى أحوال الزمد والورع والعيادة على ما عرف من حال الصحاية ٠‏ 
والحقيقة أشهم فى هذه العبادات والاحوال مجتهدون ؛ كما أن جيرانهم من أضل 
الكوفة مجتهدون فى مسائل القضساء والامارة (55) ٠‏ 


(<) مدرسة الكوفة : 

وأما مدرسة الكوفة فكانت كمايكقول ماسيئيون من أصسل ببمدى 7 وتذرع 
نزعة مثالية بطديعتها 0 ويستهويها الشواذ 9 الندو والخد.ال فى الشعر ا 
العقائد(760) ولا غرابة فى ذلك فقد فلهر التشيع فى الكوفة اول ما ظهر ٠‏ 


وقد ظهر من شيوخ الزمد فى القرن الاول الهجرى بالكوفة الربيم بن 
خثيم ؛ المآوق عام /51 م فى عهد معاوية ٠‏ وذكر له الشعرانى أقرالا لى 
الزمد(؟١7)‏ » منها قوله : دكن وصى نفسك با أخى ؛ والا ساكت »م وقوله: 
دكل ما لا بيتغى به رحمة الله بضمحل » » وقوله : « اذا احب أن أخذ لنفسى 
من المهنة » »؛ وكان يغلب عليه الخوف من الآخرة . فيذكر الشعراذدى أنه كان 
اذا وحدد غفلة من الشاس بخرج الى المقاير ويقول 80 باأصل اللقاير كنذا وكنتم» 
ثم بحيى الليل كله » فاذا أصبح كان كانه نشر من قبره ٠‏ 


ومن زهاد هذه اللدرسة سعيد بن جبير الذى مات مقئولا بواسط سئة 
6 ه(؟5) » وهو من التابعين . وقد قتله الحجاج ؛ وفيه قال أحمد بن حنيل: 
« قل الحجاج سعيد بن جيبر وما على وجه الارض احد الا وهو مفتقر الى 
علمه ٠‏ ؛ وأورد ابن خلكان حوارا مع الحجاج يتبين منه زمده وورعه وجرأته 
فى مواجهة الظلمة من الحكام » فقد سأله الحجاج «٠ ٠‏ ما قولك فى على أسو فى 
الجنة أو هو فى. النار ؟ قال : لو دخلتها وعرفت من فيها عرفت أهلها ؛ قال : 
فما قولك فى الخلناء ؟ قال : لست عليهم بوكيل ؛ قال : أيهم اعجب اليك ؟ 
قال : أرضاهم لخالقى ٠٠‏ الخ 32(2) ٠‏ 


(59) الصوفية والفقراء . ص ٠ ١١-1١5‏ 

(76) مادة م تصوف » بداثرة اللعارف الاسلامية ٠‏ 

. ص 0؟‎ :, ١ < الطبقات الكيرى ؛‎ 0١1) 

(؟35) وفيات الاعيان ‏ < 1١‏ اص 505 508 ٠‏ 

(7) وفيات الاعيان » < ١‏ ص 5937-5951 » وانظر أيضا الطبقات 


الكبرى . ح ١‏ ا ص ؟؟ ٠‏ 


76 ب ؛ 


ومنهم أيضا طاووس بن كيسان المتوفى سنة ٠١7‏ ه ء وهو منالتابعين 
أيضا ء وكان كما وصفه ابن خَلكان : « فقيها جليل القدر نبيه الذكر » وكان 
محبوبا من أهل البيت ؛ ووعظ عمر بن العزيز . وعرف له مالك بن أنس فضله 
ومن أقواله : ه أنسد الناس عذابا يوم القيامة رجل أشركه الله تعالى فى 
سلطانه فأدخل عليه الجور فى حكمه , ٠‏ 


ومن أمرز زهاد الكوفة سفيان الثورى المتوق سنة ١51١‏ , وقد «أجمع 
الناس على دينه وورعه وزهده وتقشفه وثقته »(75)ويذكر أن الجنيد الصوق 


ويذكر من زهاد الكوفة كذلك سفيان بن عدينة ٠‏ وكان اماما عاللا ثبثا 
علاجهما » ترك الطمع فيما فى أيدى الناس واخلاص العمل لله, ٠‏ 


ويذكر ماسينيون من زهاد الكوقة المتأخرين عبدك الذى توف فى بغداد 
سئة 5١٠١‏ ه(33) ء ويذكر أنه كان من تعاليمه أن الدنيا حرام لا يدل الاخذ 
منها الا بالقوت ؛ وكان لا يأكل اللحم ٠‏ وذكر أنه كان يقول أن الامامة 
بالتعيين موافقا فى ذلك الشيعة(77) ٠‏ 


ويتحدث الدكتور أدو العلا عفيفى عن أثر الثقافات الاجنبية على زهاد 
الكوفة فيرى أنهم تأثرو! بالثقافة الآرامية اتى كانت امتدادا للفكر الفلسفى 
الشرقى الذى تكون خلال القرون الستة الميلادية الاولى » مستمدا مادته من 
الفكر اليونانى والفارسى ٠‏ أى أنه كان مزيجا من الفلسفة الارسطية والطب 
والكيمياء والميتافيزيقا الفارسية(18) ٠ ٠‏ ولكن هذا الاثر فى رأينا لا يلاحظ 
فى أقوال من ذكرنا من زعاد الكوفة فى القرنين الاول والثانى الهجريين » وربما 
يمكن التماسه عند جابر بن حيان الكوفى المعروف بالصوف ؛ وزهده أقرب الى 


(18) وفيات الاعيان » ج ١‏ ص 5557 , والطبقات الكبرى » ج ١‏ 
ص ٠ 29-5١‏ 


ص 27 49 ٠‏ 
(33) مقالة ه تصوف» بدائرة اللعارف الاسلامية ٠‏ 
راي .م رعاهة [أموعهلا ,رمومسعئنشدولل 


(4ك) التصوف الثورة الروحية ف الاسلام ‏ ص /8/ 0 


كلاب 


زهد الفلاسفة , وله مصنفات ف المنطق والفلسفة والكيمياء » وقيل انه كان 
من البرامكة . وعاصر الرشد ؛ ويد انه كان صاحب جعفر الصادق ٠ولا‏ تعرف 
سنة وفاته على التحديد ٠‏ وقيل انه عاش الى أوائل التاسم المبلادى ( بعد 
5 ه )(353) ٠‏ وقيل أنه من طيقة ذى الئثون المصرى اللماوفى سيتة ٠6غ؟‏ م 
فى انتحال صناعة الكيمياء » وتقلد علم الباطن » والاشراف على كثير من علوم 
الفلسفة(١/) ٠‏ ويعده ماسينيون من مدرسة الزهد فى الكوفة . ولكنه فيما 
بيدو لنا كان صاحب زهد مستقل مختلف فى الطايع عن زهسد من ذكرناعم من 
زهان عسذه اللدرسة ٠‏ 


(د) مدرسة مصر : 

وهناك مدرسة أخرى للزهد فى القرنين الاول والنانى الهجريين أغفلها 
المستشرقون ٠‏ وهى فيما سبدو لنا الى الآن سلفية الاتجاه كمدرسة الدينة ٠‏ 
وصرحذل وحن عند القلم_الاتماوي عدج لكب ا دورو ون النانين., 
وآبنه عبد الله الذى كان معروفا بالزمد ٠‏ والزبير بن العوام » والاقداد بن 
الاسود » وقد ذكر السيوطى فى « حسن المحاضرة » شيئا عن أخبار هم 1 


ويذكر من زهاد مصر ف الترن الارل الهجرى سليم دن عدر التجيبى , 
وند حكى عنه الكندى فى كتاب «١‏ الولاة وااقضماة »(١لا)‏ أنه كان كثير العيادة 
وثلاوة القرآن ؛» وأنه كان يصدق فيه قول الله تعالى : « كانوا قليلا من الليل 
ما بهجعون »(؟لا) » وقد ولى القضاء بمهر ؛: وتوق سنئة هلا د يدمياط ٠‏ 


ومنهم عبد الرحمن بن حجصسارة الذى ولى القضاء بمصر سن 55 ه 
وتوق سنة 8١‏ ه(؟/ا) , وكان زاهد! فى الدنيا عايدا ئاسكا , وعرف له ابن 
عباس علمه ؛ فقد روى ابن المغيرة « ان رجلا سأل ابن عباس عن مسالة » فقال 
تسألنى وفيكم اين حجار ع 


".ص ١١‏ والفهرست لابن النديم » ص ؟١21-‏ ١١م ٠‏ 

كوم اللغفطى : حيار العلماء الحكماء ٠ض‏ /ا ١١‏ 0 

١١/7ع)‏ كتلاب الولاة وكثاب القضماة ٠‏ الحقياق رفن جست »2 ماروك 
15١8‏ اص ١5‏ وما يعدها ٠‏ 

كلل : الولاة والفحساة رشن وما يعدن : 
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وكان دخل ابن حجيرة ألف ديئار فى السنة , فلا يحول عليه الحول 
وعنده شىء » يفضل على أهله وأخوانه » وهذا يدل على زهده ٠‏ ومن أقواله : 
ومن الزهاد والذين أقاموا بمصر فترة طويلة نافع مولى عبد الله بن 
عمر(رة7) ٠‏ وهو من كيار التابيعين » توفى سنة ١١1!‏ ه وقيل ٠‏ سهضسء وقد 


ولعل أبرز زهاد مصر فى القرن الثانى الهجرى الليث بن سعدرة/) » 
ومو شخصية جديرة بالدراسة » وكان مشهورا بالزهد والنسك ؛ وهو 
مصرى » ولد بقلقشندة . احدى قرى الوجه البحرى سنة 515ه » وتو بمصر 
سنة ه7١‏ ه ٠‏ ومع زمصهه كان ثريا سخيا كما يقول ابن خلكان » وفقيها 


مشهورا صاحب مذهب 


ومنهم أيضا حياة بن شريبح الفقيه المصرى , اللتوق سنة ١58‏ هرا/ا) 
وذكر عنه أنه لزهده كان يأخذ عطاءه وقدره ستون دينارا » ويتصدق يله , 
وأبو عدد الله بن وهب بن مسيلم | ألصرى المتوق سنة ١51‏ ه يمصس » وكان 
كما يصفه ابن خلكان أحد أئمة عصره » وقد صحب مالك ين أنس » وكان دائم 
الخوف من الله(/الا) ٠‏ 

والواقع أن حركة الزهد فى مصر فى القرنين الاول والثانى الهجريين لم 
ندرس بعد دراسة كافية وذرجو أن تتاح لنا الفرصة مستقبلا لدراسة أكثر 
عمقا وشمولا لها تربطها بما تلاما من حركة التصوف المصرى ف القرن الثالث 
الهجرى وما بعدها ؛ وهى الحركة التى كان على رأسها ذو النون المصرى 
المتوق سنة ه5؟ سرملا) ٠‏ 


هن الزهصد الى التصوف : 
لاحظ نيكولسون أن بعض متآأخرى الزهاد اقتربوا من التصوف ولكنهم 


(74) أنظر ترجمته فى وفيات الاعيان » ج ؟ » ص 158 * 
ره/ا) أنظر ترجمته فى وفيات الاعيان » < ١‏ » ص 005 586 ٠‏ 
(لالا) وقيات الاعيان , ج ٠ 515-595 ص٠ ١‏ 

السكندرى ؛ الطبعة الثانية ١939‏ م ؛ ص 53١‏ وما بعدها ٠‏ 


008 (التصوف الاسلامى - 3) 


ف خريهواا عق زاائزة الدعيية :انرق لشن الك وكتضيه الفرني الأول 
رالثانى الهجريين ) لا يستطيع احد أن يفصل الزمد عن التصوف أو يميز 
دنهم يل ان كفنا من السلمن :الذيق اطلتو | على اتنسهم لمم الضوئيية 
( حتى القرن الثالث الذى ظهرت فيه التفرقة بين الزمد والتصوف واضصحة 
جلية ) لم يكونوا فى الحقيقة الا زهادا على حظ قليل جدا من التصوف ٠‏ 
نالاولى اذن أن نعتبر أوائل الصوفية منتمين الى حركة الزمد التى نحن 


٠ )/5( بيبصسددها‎ 


وملاحظة نيكولسون همده تصدق على زهساد يتردد ذكرهم فى كتب 
التصوف . وتعتبرهم يعض كتب التراجم من الطبقة الاولى من طبقات 
الصوفية(١6) ٠»‏ وحياتهم تقع فى القرن الثانى والهجرى ٠‏ ويمثلون فى الواقع 
طورا انتقاليا ينتهى بانتهاء القرن الثاني تقريبا ٠‏ 


وقد ظهر من عؤلاء يخراسان أبراهيم بن ادهم المتوق سنة 151١‏ مرام) 
الذى يمثل رجال الزهد فى عصره وان اختلف عن أكثرمم بأئه كان من أبناء 
الوك ٠‏ وكان أميرا من أمراء بلع ؛ ولكنه ‏ كما يقول نيكولسون ‏ زهمد فى 
بده من حراسة البساتين وغير ذلك سثل مرة : لم همجرت الناس » فقال : 
« أمسكت بدينى بين صدرى ؛ وفررت مه من يلد الى بلد » أرض ترفعتى 
وارض تضعنى ؛ فمن رآنى ظئنى راعيا أو مجنونا » أفءل ذلك لعلى أصون 
دينى من وساوس الشيطان ٠‏ وأمر بايمانى ساما من باب الموت » ٠‏ 


وبروى عنه السلمى أقوالا كثيرة فى معانى الصير والصحية والزعصد, 
وغير ذلك(81) » ومن أقواله : « من عرف ما يطلب مان عليه ما يذل » ومن 
أطلق بصره طال أسفه » ومن أطلق أمله ساء عمله » ومن أطلق لسائه قتكل 
تقسسمسمه4»ع(85) ٠‏ 


(5/) فى النصوف الاسلامى وتاريخه . ص 28 ٠‏ 
شريبة . ص ١‏ » /!5 ؛ حيث يعتبر السلمى الفضيل بن عياض ؛ وابراهيم 
ابن أدهم ؛ من الطبقة الاولى من الصوفية » وكذلك القشيرى , الرسالة ص 8 ٠‏ 
)8١(‏ فى التصوف الاسلامى وتاريخه ».ص 48 ٠‏ 
(*8) طبقات الصوفية . ص 55> ٠‏ 
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ومن أقواله أيضا : ٠‏ اعلم أنك لا تنال درجة الصالحين حتى تجوز 
بست عقبات : أن تغلق باب النعمة وتفتح باب الشدة » وأن تغلق باب العز 
وتفتح باب الذل » وأن تغلق باب الراحة وتفتح باب الجهد ؛ وأن تغلق باب 
النوم وتفتح باب السهر ٠‏ وأن تغلق باب الغنى وتفتح داب الفقر » وأن تغلق 
الامل وتفتح باب الاستعداد للموت »(85) ٠‏ 


وولفيع مق محيةه التبارات انه سيط عليه اعقوم كنا :سيط علق 
سائر الزماد الذين ذكرنا من قبل , وضرورة العمل الجدى من اجل الآخرة » 
والزهد فى ملذات الدنيا »والمبالغة فى أخذ النفس بالاشد من الطاعات ٠‏ وتلاحظ 
أيضا أن كلامه فى الزمد فيه عمق لم يكن فى عيارات غيره من زهاد عصرم 
وما قبيله, 


ومن أولئك الزهاد الذين يذكرون أحيانا على أنهم من الطبقة الاولى من 
الصوفية + الفضيل بن عياض(850) + وهو خراسانى أيضا » توق بمكة 
سنة 1١41‏ هم ٠‏ وكان قاطع طريق ثم تاب وزهد فى الدنيا » ومن أقواله فى 
الزعد : « لو أن الدئيا بحذائيرها عرضت على ولا أحاسب بها لكنت أتقدرها 
كما يتقدر أحدكم الجيفة اذا مر بها أن تصيب ثوبه » ٠‏ وتكلم عن معنى الرياء 
فقال : « ترك العمل الاجل الناس هو الرياء » والعفل لاجل الناس هو للشرك » 0 
وتنسب له أقوال فى المعرفة نحو توله : « أحق الناس بالرضا عن الله » امل 
العرفة بالله عز وجل » . وهو يقول فى الزمد : ه أصل الزهد الرضا عن الله » ٠‏ 


ولعله من أوائل الزهاد الدين نبهوا للى أن اصلاح الباطن أهم من 
بكثرة صيام ولا صلاة ؛ وانما أدرك مسخاء الانفس ٠‏ وسلامة الصدر » 
والنصح للامة » 5 

وأورد له السلمى أقوالا كثيرة تدل أيضا على تعمقه فى فهم للزمد 
واصلاح اللنفس وتحليقها بالفضائل(857) ٠‏ 


ويذكر القشيرى ايض! داود الطائى التوق سنة 1760 آم بين أوائل 


(85) طبقات الصوفية » ص 8؟ ٠‏ 1 
(85) طبقات للصوفية » ص 5 وما بعدها , الرسالة القشيرية . ص ؟ ٠‏ 
(87) طبقات الصوفية » ص ؟ وما بعدها ٠‏ 
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الصوفية(/87) » وهو أستاذ معروف الكرخى(88) » وينقل عنه أقوالا كثيرة فى 
ارهد رمن انر اله »وه عن للزننا وال قطر اك لزت كوش من الحاس 
فرارك من السيع (85) ٠‏ 

على أن هناك شخصية من شخصيات الزهمد كانت أكثر من أواكك 
القيق ذكرنا افترابامق القصبوت ف اراشر القرق:الناتى الهجرى. »«واعدى هنا 
شخصية رابعة العدوية » وتحتاج منا الى رفقة عند تاريخ حياتها وآرائها , 
لماكان لها من دور فى تطور الزهد ٠‏ 


52 ننطور الزهد على بد رابعة العدوية : 


أسمها كما بورده اين خلكان ف ترحمة لها أمم الخير رابع ينثت اسماعيل 
العدوية البصرية القيسية(0١1) ٠‏ وهى مثل رائع من أمثلة الحياة الروحية 
فى الاسلام فى القرن الثانى الهجرى ٠‏ 


ومعلوماتنا عن تاريخ حياتها قليلة ؛ وبعضسها ذو لايم أسطورى ٠‏ 
ولدت فى البصرة ؛ وكانت مولاة لآل عتيك(1١5١) ٠‏ وروى بعضى اللارجمين لها 
أنها ادركت. الحفيق' النضرق + «ولكنكا تمل الى 'استقيماف ذلك لآى«رائسة 
وفيت سنئة م١‏ هم , والحسن البصرى دوفى سنة كاش . ولاكانت قد 
عات كما يذكر المترجمون لها ثمائين عاما » فلا يءقل أن تكون قد أخذت عن 
الحسن البصرى وهى بنت خمس سنئين أو نحوها(؟1) ٠‏ وفجأة تحولت رابعة 
من حياة عادية الى حياة دينية صوفية » وأقبلث على الزهد والعبادة ٠‏ 


ومن أقوالها فى الزمد ما يرويه الهجويرى فى « كشف [احجوب » (ترجمة 
نيكولسون) : ٠‏ ولقد قرات أن رجلا من أمل الدئيا قال لرابع.ة : سلينى 
حاحتك ‏ كقالك «افى لاسكفي :ان مدال الونيا مق ينلكيا كيك أشاليا 
من لا يملكها »(95) ٠‏ 


٠ ١١ص‎  ةيريشقلا الرسالة‎ )81[( 

(8) طبقات الصوفية . ص 85 ٠‏ 

(85) انظر البيان والثبيين أيضا . ص ٠ ١0/1١1‏ 

69 وفيات الاعيان » < ١‏ ص 5١1‏ ' 

(51) وفيات الاعيان , جح ايا ص/7؟؟ ٠.‏ 

(55) الحريفيش : الروض الفائق , القامرة ١١١5‏ ه هن ٠ ١١1/‏ 

(؟3) كشف |الحجحوب 7 ترجمة نيكولسون 3 لذدن 1 ص ا" 
والبيان والتديين للجاحظ تحقيق عبد السلام مارون الطبعة الثانية 195/6 » 
بح اص /ا ١١‏ 5 ش 
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ويروى عن رابعة أنها كانت تصلى الليل كله + فاذا طلع الفجر نامت 
مرقدها قالت : « يائفس كم تنامين والى كم تنامين يوشك أن تنامى نومة 


وخدق تجد :عدف وادطة رقنا اكثارا مق اليا والكزن كنانها فى هنذا 
كنان فعض من :تقدمها من الزعاة » فيدكر السعرانى عنيا فى طنقافه أنها كانت 
دكثيرة ؛ اليكاء والحزن . وكانئت اذا سمعت ذكر النار نعشى عليها زمانا » وكان 
موضع سجودها كهيئة الماء من كثرة دموعها » ٠‏ 


وكانت رايعة معاصرة للزاهد المشهور سفيان الذورى ٠‏ ودروى أنه قال 
عندها دوما : واحزناه ! فقالت : لا تكذب : بل قل : واقلة حزناه » لو كنت 
محزونا ما تهيأ لك أن تتنفس(50) ٠‏ 


ولرابعة العدوية اقوال ماكورة فى معان كثيرة سيتناولها الصونية 
الملتآخرون فيما بينهم ٠‏ 


فمن ذلك كلامها فى التواضع اذ ذ تقول : «١‏ ما ظهر من أعمالى فلا أعده 
شيئا »(93) ٠وروى‏ الجاحظ فى « البيان والتبيين » أنه قيل لرابعة : ه هل 
عملت عملا قط ترين أنه يقبل منك ؟ فقالت : ان كان شيء فخوف من أن 
درد على »(/ا9) . 


ومن ذلك كلامها فى الرماء اذ تقول : « أكتموا حسناتكم كما 3 تكتمون 


وكانت رابعة تنهى عن تتبع عيوب الناس لان السالك الى الله لا بد أن 
يكون منصرنا إلى تعرف عيوب نفسه , وقد ذكر ابن أبى الحديد فى « شرح 
نهج البلاغة » عنها انها كانت تقول : « اذا نصح الانسان لله أطلعه الله تعالى 
على مساوىء عمله قتشاغل بها بها عن ذكر مساوىء خلقه » ٠‏ وهذا القول يذكرنا 


(52) اليافعى : روص الرياحين » القاهرة 11 ه اص ٠١١‏ 1 
ك4 شذرات الذهب ؛» القاهرة » ١‏ جاص 5١ا؟ ٠‏ 


(3) الكشكول ؛ بولاق 1584 مهء ص ٠ ١١5‏ 
(/99) البيان والتبيين ج : ص ٠» ١7٠١‏ 


88 مه 


ما بطن فيك من العيوب خير من تشوفك الى ما حجب عنك من العيوب »(18): 


وكانت رابعة ترى أن توبة العاصى خاضعة أولا وآخيرا لارادة الله أو 
بعبارة أخرى للفضل الالهى ؛ وليست بارادة الانسان » فلو شاء الله لتاب على 
على أن ان تبت ؟ قالت : لا بل لو تاب عليك لتيت »(35) ٠‏ 


وفكرة رابعة عن النوية ديمكن أن ترد الى محسار ذرآذى هو قوله ذعالى 5 
دثم تاب عليهم ليتودو! ان اشّ هو التواب الرحيم )٠١١(»‏ * 


ومن أقوالها فى معنى الرضا ما أورده الكلاباذى فى كتابه ١‏ التعرف » من 
أن سفيان الثورى قال عند رابعة ؛ « اللهم أرض عكى ؛ فقالت له : أما تستحى 
أن تطلب رضا من لست عنه براض(١١٠١)‏ وذلك اشارة منها الى الرضما الذى 
يجب أن يكون متبادلا بين العبد والرب مصداقا لقوله تعالى : « رضى الله عنهم 
ورضوا عنهء(5١٠6)»٠‏ 


وقد لاحظ بعض الباحثين فى التصوفا من المستشرقين مكسل 
نيكولسون(١٠)‏ أن أهمية رابعة العدوية راجعة الى أنها قد طبعت الزمد 
الاسلامى بطابع آخر غير هذا الذى رأبناه عند الحسن اليصرى وصيق طابع 
الخوف ٠‏ فهى قد أضافت الى الزهد عنصرا حديدا هو الحب الذى بتخذ مئه 
الانسان ؤسميلة الى مطالعة جمال الله الازلى ٠‏ وكذلك ذهب استاذنا النقور له 
الشيخ مصطفى عبد الرازق فى بحث له عن رابعة العدوية أيضما الى أنها كانت 
أول من تغنى فى رياض الصوفية بنغمات الحب الالهى شعرآ وئنثراً » ولم يكن 
طريق المحبة مدبداً قبلها(ة ٠ )٠١‏ 


وقد ذكر القشيرى فى رسالته عنها انها كانت تقول ف مناجاتها : 


(54) شرح الرندى .٠ج‏ ١(اص‏ 54 309 ٠‏ 

»1١١9 : القنوية‎ )٠٠١( 

٠ ٠١7 التعرف للكلاياذى ؛ القاهرة ؛ من‎ )٠١١( 

٠0١1١5: المائدة‎ ٠١ (؟‎ 

(؟١٠)‏ الصوفية فى الاسلام ترجمة الاستاذ ذور الدين شريبة » ص ه ٠‏ 
)6٠١5(‏ تعليق على مادة « تصوف » بدائرة المارف الاسلامية ٠‏ 


801 امه 


« الهى أتحرق بالئار قليا د بحبك ! ذ فهتف بها مرة هاتف : ما كنا نفعل هذا فلا 
تظنى بنا ظن السوء ٠ )٠٠١6(»‏ 


ولم تكن رابعة تستهدف فى طاعتها الله غاية من الغايات » فلم تكن 
تطمع فى الجئة أو تخاف من عذاب الثار ء وانما كانت تطيع الل حبا له » وهذه 
الارتبة الروحية تعتبر من أسمى مراتب التصوف عند من جاء بعدها » وقد 
عبرت عنها رابعة بقولها : 


تعصى الاله وأنت تتظهر حبه هذا لعمرى ف القياس يديع 


وبروى أن سفيان الثورى قال لها يوما : « لكل عقد (أى عقيدة أو إيمان) 
شريطة (شرط ولكل ايمان حقيقة : فما حقيقة ايمائك ؟ قالت : ما عبدته خوفا 
من ناره » ولاحبا لجنته فاكون كالاجير السوء ان خاف عمل ؛ بل عيدته حبا 
له وشوقآ 1 .)6٠‏ 


ودجروى عنها أيضا أنها كانت تقول فى مناجاتها ١ )٠١1(:‏ الهى اذا كنت 
أعبدك رعية من النار فاحرقنى بنار جهنم ٠‏ واذا كنت أعبدك رغبة فى الجنة 
تلحريشها :وام اذا كنت ادك ون الل محيككدناة تخرمنن نا اله من 
جمالك الازلى 14 


ل م الى 
عن نحرها قشين المدسكولها : 

انى جعلتك فى الفؤاد محدثى2 وأبحت جسمى من أراد جلوسى: ' 

فالجسم منى للجليس مؤانس2 وحبيب قلبى فى الفؤاد أنيس 


لرابعة أميات أخرى من الشعر » يبدو فيها أنها تعمقت فى معنى الحب 
الالهى وأنها تنزع فيه منزعا خاصا , وهذه الابيات مى : 


٠ ١518-15ا/ الرسالة القشيرية . ص‎ )٠١6( 
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الدنك نين + حب النوئ. وكيا لامك افيسيل: كذلها 
فأما الذى هو حب الهوى> فتغلى يذكرك عمن سواكا 
وأما الذى أنت أمصل له فكشفك لىالحجبحتىاراكا 
فلا الحمد فى ذا ولا ذاك لى 2 ولكن لك الحمد فى ذا وذاك 


وقد فسر الامام الغزالى فى « الاحياء » هذه الابيات فقال : « ولعلها 
افق نط لوو نحي الث لتفيدا نه اندها قناع علبي مشقارط المداحلة: 
رمسيةه لعو امل اله الشب تكماله وجلدلة الذى اتعفقة ليا وهكو أعلى 
الحبين وأقواهما ؛ ولذة مطالعة جمال الردودية هى التى عدر عنها رسول الله 
صلى الله عليه وسام ٠‏ قال حاكيا عن ربه تعالى : « أعددت تسبادى الصالحين 
ما لا عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب مشس ٠ )١٠١8(»‏ 


وفى رأبنا أن رابعة قسمت الحب الالهى فى هذه الابيات الى قسمين : 
الاول : هو ما تسميه « حب الهوى » وقد عرفته فى الشحار الثاني من البيت 
الثانى بأنه « شغلها بذكر الله عمن سواه » والكانى هو ما تسميه , حب الله 
الذى هو أهل له » وهو « كشف الله لها الحجب حتى تراه » ٠‏ 


ولكن يعرض هنا سؤال وهو : كيف يكون الاشتغال بذكر الله عمن 
سواه حبا للهوى مع أنه مقام رفيع للغاية ؟ . 


الحقيقة هى أن ما تقصده رابعة العدوية بحب الهوى على هذا النحو 
لا يصبح واضحا الا على ضوء الحديث القدسى الذى يحكى نيه الرسول عن 
رب العزة قوله : « من شغله ذكرى عن مسألتى اعطيته افضل ما اعطلى 
السائلين ؛ » فهى تريد أن تقول ان اشتغالها بذكر الله عن سؤاله . ومو حب 
الهوى ٠‏ شىء معلول أيضا لان الله وعدها كما وعد غيرما من !اؤمنين على ذلك 
باعطائها افضل ما يعطى السائلين ؛ وهى لا تطمع ولا ينبغى أن تطمع فى ذلك 
اطلاقا » بل هى تريد حبا مئزهما عن كل غرض ؛ مبرا عن كل حذا من حذلوظ 
النفس يمكن تصوره ٠‏ فهى بذلك قد تخطت مقام سؤال الله او الحللب منه ؛ كم 
تخطت مقام الاشتغال بذكر الله عن مساللته أيضا لأنه معلول , واستقرت بعد 
هذا كله فى مقام حب الله بما مو اهل له ؛ وذلك حين انكشفت عنها الحجب 


ا ب 5 7 + 


68 ده 


لترى جمال الله ٠‏ وعندئذ تسلم لله تعالى التسليم المطلق برؤية المنعم الوحيه 
عليها فى الحبين الاول والثانى ٠‏ 


نخلص مما سبق كله الى أن رابعة العدوية كانت تمثل فى القرن الثاني 
الهجرى تيار الزعد القائم على أساس حب الله تعالى » على حين كان الحسن 
البصرى أبرز من مثل الزهد القائم على أساس الخوف من اله ٠‏ 


والى رابعة العدوية يرجع فى الحقيقة الفضل فى اشاعة لفظ الحب عند 
من جاء من بعدها من الصوفية بعد أن لم يكن طريق الكلام فى الحب قيلها 
ممهداً ٠‏ وفى رأينا أنها لم تكتف ياشاعة لفظ الحب بل هى أول من تعرضص 
بالتحليل لعنئاه , وبدان ما هو قائم منه على معنى الاخلاص »2 وما هو قائم 
منه على طلب الاعواض من الله » وفى رأينا أيضا أن هذا النوع من التحليل , 
الذى لا يخّلو من دقة , قائم عندها على الذوق والعاناة [أباشرة أساسا ٠‏ 


يضاف الى ما تقدم أن رابعة قد تكلمت فى كثير من المعائى الصونفية 
الدقيقة فى غير موضوع الحب كالكلام فى الزعد والحزن والخوف والتواضع 
وتصحيح الاعمال والرياء وعدم التشاغل بالخلق والتوبة والرضا 0 وغير ذلك 
مما روى عنها وعرضنئا لبعضه فيما سبق ٠‏ 


لذلك كانت رابعة العدوية فى الحقيقة نقطة تحول هامة فى الزصد 
الاسلامى اللمهد لظهور الصواءة والتصوف » ومن هنا جاءت شهرتها ووصنها 
لهذا ابن شلكان قائلا : « كانت (رابعة) من أعيان عصرها » وأخبارها فق 
الصلاح والعبادة مشهورة ٠ )٠١5(»‏ 


ولا أدل على مكانتها أيضا مما نقله ابن هماد الرندى فى شرحه للحكم 
العطائية من أنها « كانت احدى المحبين » ومن أن سفيان الثورى » مع ما عرف 
عنه من الزهد وللعلم » كان يجاس بين يديها » ويقول لها : علمينا مما أفادك 
أله من طرانف الحكمة , وكانت تقول له : نعم الرجل أنت لولا أنك تحب 
الدئيا » وكان دبءترف لها ويسلم قولها(١١١) ٠‏ 


جص بج ييه حب وبي 1 اسم 


٠ 5١7 ص‎ ١ وفيات الاعيان . ج‎ )٠١( 


آي 


5 س خصائص الزهد فى القرئين الأول والتانى : 
نلاحظ مما سيق ذكره عن الزهد ومدارسه ف المدينة والبصرة والكوفة 
ومصر وخراسان فى القرئن الاول والثانى أنه يتميز بالخصائص التالية : 


أولا : أنه يقوم على أساس فكرة مجانبة الدنيا من أجل الظفر بثواب 
الآخرة واتقاء عذاب النار » متأثرا فى ذلك بتعاليم القرآن والسئة ٠‏ وبالظروف 
السياسية والاجتماعية السائدة فى المجتمع الاسلامى آنذاك ٠‏ 


النظرية له ؛ ومن وسائله العملية العيش فى هدوء وبساطة تامة ٠‏ والتقليل من 
#الخطيئة وللخضوع المطلق لثنيئة أت م والتركل عليه م وغو به يويك الى 
ناد اكخارت 5 


ثالثا : أنه كان يتخذ دافغا له الخوف من الله » وهو حخوف ببعثك على 
العمل الدينى الجاد ؛ على أنه ظهر له دافع آخر فى أواخر القرن الكانى عند 
رابعة » وهو الحب شه المنزه عن الخوف من عقاب الله والطمع فى ثوابه فى آن 
معا ء وهو يعبر عن انكار الذات » وعن التجرد فى علاقة الانسان بالل ٠‏ 


رابعا : أن زهذ بعض المتآخرين من الزماد خصوصا فى خراسان » وعند 
رابعة ٠‏ يمكن ٠‏ لما تميز به من تعمق فى التحليل أن يعتبر مرحلة تمهيدية 
للتصوف ٠‏ وأصحابه 3 وان كانوا دقتربون من: التصوف لا يعدون صوفيبية 


العسصست 


051 من هذه الدراسات دراسسمة المستشرقة الانجليزية مارجريت 
رقعي0 ف طسهنا رسها 15 هذ متمتوة برم1ام] معط قسج عقوم مط قأطان؟]1 
008 
ودراسة لأمرحوم الاستاذ الشيم مصطفى عبد الرازق نشرت فى تعليقه 
عل باد كن كصيوتك ونيد اكرة لسار ها الاساامية الاريدية الحريية 76 

ودراسة للاسناذ الدكتور عبد الرحمن بدوى » عنوانها : شهيدة العشق 
الالهى رابعة العدوية . مكتية النهضة المصرية , القاهرة » سلسلة دراسات 
اسلامية رقم 8 ٠‏ 


بالمعنى الدقيق للكلمة » وانما يمكن اعتبارهم روادا أوائل لن سيجىء بعدهم 
من صوفية القرنين الثالث والرابع ٠‏ 


هذا ء ويعتبر تيكولسون الزهد « أقدم نوع من أنواع التصسوف 
الاسلامى »(؟١1)‏ + وهو يصف الزماد أحيانا « بالصونية الأولين )1١*(»‏ ,2 
ولكننا نرى أن مثل هذا الزهد لا ينطبق عليه من الخصائص الخمس التى 
ذكرتاها للتصوف من قبل(4١1١)‏ الا نخاصية واحدة هى الترقى الخلقى ٠‏ 
ولذلك فان من الادق عدم اطلاق اسم الصوفية على زهاد المسلمين حتى أواخر 
القرن الثانى ٠‏ ونؤثر أن نطلق عليهم ما أطلقته المصادر العربية القديمة عليهم 
من تسمبات ؛ كالزهاد والعباد والنساك والقراء وما الى ذلك(5١١) ٠‏ 


(؟١١)‏ فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص ؟١١ ٠‏ 

(19) صوفية الاسلام »ص ؟ ٠‏ 

٠ أنظر ص /ا 5 من هذا الكتاب‎ )١١#( 

)١1١١(‏ قارن : تلبيس ابليس » ص ٠ ١1/08 , ١1/١‏ وجدير بالذكر أن 
ابن الجوزرى نقد السلمى فى اعثباره ابراهيم بن أدهم » الفضيل بن عياض 
من الصوفية » ونقد الاصفهانى ف اعتباره الحسن البصرى وسفيان التورى 
وغيرهما من الصوفية ٠‏ ويقول : « فالتصوف مذعب معروف يزيد على الزهد » 
زه1) » ويقول : الصوفية انفردو! عن الزهاد بصفات وأحوال + وتوسموا 
بسمات . فاحتجنا الى افرادهم بالذكر ٠‏ والتصوف طريقة ابتداؤها الزمد 
الكلى (ص ٠ )172١‏ 

وكلام ابن الجوزى يدل على تمييزه الدقيق بين التصوف والزهد على 
أساس منهجى * 


2 


الفعي حل الرال 
التصوة فق 2 القرنين الما لث وأ لرابع 


: تمهبيد‎ - ١ 


من الصعب تحديد فواصل زمنية بين حركتى الزمد والتصوف فق 
وقد رأينا فى الفصل السابق أن بعض متاخرى الزماد فى القرن الثانى الهجرى 


ولكننا نلاحظ مع ذلك تحولا واضحا طرأ على الزهد منذ أوائل القرن 
الثالث الهجرى ٠‏ على وجه التقريب » ولم يعد الزهاد فى هذه الفترة يسمون 
بهذا الاسم . وائما عرفوا بالصوفية(١) ٠‏ واتجهو! إلى الكلام عن معانى لم 
تكن معروفة من قبل ٠‏ قتكلموا عن الأخلاق والنفس والسلوك محددين طريقا 
الى الله يترقى السالك له فيما يعرف بالمقامات والاحوال » وعن العرفة 
ومناهجها , والتوحيد ؛ والفناء » والاتحاد والحلول ٠‏ ووضعوا القواعد النظرية 
لهذا كله , كما حددوا رسوما عملية معينة لطريقتهم » وأصبحت لهم لغسة 
رمزية خاصة لا يشاركهم فيها سواهم ٠‏ 


وهنا ظهر التدوين فى التصوف ٠‏ ومن أقدم من صنف فيه المحاسبى 
المتوفى سنة 87؟ همء والخراز المتوفى سنة /1/7؟ ه ء والحكيم الترمذى المتوق 
سنة 580 م » والجنيد التوق سنة 591 ه ٠‏ وهم جميعا من صوفية 
القرن الخالث ٠‏ 

وبهذا يمكننا القول بأن القرن الثالث هو بداية تكون علم التصوف 
بمعناه الدقيق » كما أن الخصائص الخمس التى تحدثنا عنها فى للفصل 
الاول بدات تتجلى فيه بوضوح ٠‏ واستمر هذا التصوف كذلك فى القرن 


٠» عرف الاسم فيما يبدو قبل سنة ه (الرسالة القشارية‎ )١( 
ولم يكن السالكون لطريق الله » ف‎ ٠ : الذالث الهجرى , يقول الهمدانى‎ 
» لفظ اشتهر فى القرن الثالث‎ 

11 .مناه . . لدموءهة8 : سممعتقموللا 


ا 


الرابع » بحيث يمكن أن نعتبر تصوف هذين القرنين تصوفا اسلاميا ناضجا 
اكتملت له كل مقوماته ٠‏ 

وقد أشار الدكتور أبو العلا عفيفى أيضا الى ذلك قائلا :.« دخل 
التصوف بعد ذلك (أى بعد أن كان زهدا) فى دور جديد هو دور المواجد 
والكمف والاذواق ؛ ويقع هذا الدور فى القرنين الثالت والراد بع اللذين يمثلان 
العصر الذهبى للتصوف ل 


1 ا 0 

أصيم ح التصوف متذ القرن الثالث متميز! على : علم الفقه من ناحية 
ا موضوع 5 والغاية ٠‏ 

ولا شك انه كان لحركة تدوين ن العلوم الشرعية التى سيقت تدوين 
التصوف أثر فى ذلك » على نحو ما يقول ابن خلدون : ٠‏ فلما كتبت العلوم 
ودونت » وألف الفقهاء فى الفقه وأصوله ء والكلام والتفسير وغير ذلك » كتب 
رجال من أهل هذه الطريقة (يقتصد طريقة الصوفية) فى طريقهم » فمنهم من . 
كتب ىُّ الورع 0 ومحاسية الففس على الافتداء 2 الاخذ والترك. ٠٠٠‏ وصان: . 
علم التصوف فى اللة علما مدونا بعد أن كانت الطريقة عيادة فقط »(*) ٠‏ * 


نطف ان اكلدرق لايل ين علد القعه ر التضوف م كاقلا رصان 
عام الشريعة على صتفين : صنف مخصوص بالفقهاء وأعل الفتيا . وهو 
الاحكام العامة فى العيادات والعادات والمعاملات ٠»‏ وصتف مخصوص يالوم 
(يقصد الصوفية) فى القيام بهذه المجاهدة (يشير الى مجاهدة النفس) » . 
ومحاسبة النفس عليها » والكلام فى الاذواق-واللواجد العارضة فى طريقها 2 2 
وكيفية الترقى غيها هن ذوق الى ذوق + وشرح الاصطلاحات التى تدور بينهم 
3 كلق نور وفد اطلق السيوقية منة هذا العضر وها نوه :تعبات كام 


(؟) التصوف ؛ الثورة الروحية فى الاسلام :ص 55 ٠‏ 
(؟) المقدمة . ص 55؟ ؛ ومما بلاحظ أنه يدأ تدوين بعضن- السنن فى 
وقت مبكر قبل نهاية القرن الاول الفجرى لق عهد عمراين عبد العزيز المتوق 
سئة ٠ ١‏ مء ولكن تدوينها باللمعنى الحقيقى + يقع بن سنتى 50 
٠‏ عء وكان دوين الذفه كذلك أثناء القرن 32 ٠‏ أما أصول الفقه فأول 
من حصنف فيه الشائعى المتوق سنة ٠١5‏ ه ء وأما علم الكلام فظهر التصنيف 
كيلا الكرن الكانى انحا خصو هبا ل العضي القابيي (تمهيد لتاريخ الفلسفة 
الاسلامية . ص ١150‏ وما بعدها ,. ٠ )588 555. 5١5‏ 
١(؟)‏ مقدمة أبن خلدون ‏ ص 555 ٠‏ 


اا اش 


على علمهم , فعرف بعلم الباطن(0) » وبعلم الحقيقة(7) » وبعلم الوراثة/) ء 
دح تر 


وقد وضح الطوسى فى (اللمع) الفرق بين علم الباطن وعلم الظاهر » 
أو علم الدراية » وعلم الرواية » قائلا : 

« أن علم الشريعة علم واحد » وهو اسم واحد يجمع معنيين : الرواية 
والدراية » ناذا جمعتهما فهو علم الشريعة الداعية الى الأعمال الظاهرة 
والباطنة ٠‏ والأعمال الظامرة كأاعمال الجوارح الظاهرة ؛ وهى العبادات 
والأحكام » مثل الطهارة والصلاة والزكاة والصوم والحج والجهاد وغير ذلك 
فهذه العيادات , ٠‏ 


وغيرها , فهذا كله على الجوارح الظاهرة » ْ 


مثل التصديق والايمان واليقين والصدق والاخلاص والمعرفة والمحبة والرضا 
والذكر والشكر ٠٠١‏ الخ ٠‏ 


« فاذا قلنا : علم الباطن آردنا بذلك علم أعمال الباطن التى مى على 
الجارحة الباطنة وهى القلب ٠‏ 


(0) الملقصود عندهم بعلم الباطن علم اصلاح باطن العبد من الناحية 
الاخلاقية ولا علاقة لهذا العلم بمذاعب الباطنية من الشيعة ٠‏ 

)03 لعل الصوفية استندوا! فى هذه التسمية الى حديث حارثة » فقد 
سأله الرسول (ص) : كيف أصبت با حارثة ؟ قال : أصبحت مؤمنا حقا » 
فقال (ص) : لكل حق حقيقة ؛ فما حقيقة ايمانك ؟ فقال : عزنت نفسى عن 
الدنيا » فاستوى عندى ذهبها ومدرها » وكأنى أنظر الى أمل الجنة فى الجنة 
يتئعمون ؛ والى أهل النار فى النار يعذيون ٠‏ وكأنى أرى عرش ربى جاررا '. 
من أجل ذلك أسهرت ليلى وأظمات نهارى ٠‏ فقال له الرسول (ص) : يا حارثة 
عرفت فالزم » ٠‏ لطائف المثن لابن عطاء الله السكندرى » ص 11 وما بعدها ٠‏ 

27 لعل هذه الدسمية تستئد الى حديمثك : ١‏ العلماء ورثة الآثبياء : 


اللمع » ص 55 5 


ا لاد (التضوف الاسلامى- 4 


« كما أنا اذا قلنا : علم الظاهر أشرنا الى علم الأعمال الظاهرة التى 
هى على الجوارح الظاعرة »(8) ٠‏ 


ولعله قد تبين لك من كلام الطوسى أن الصوفية حين يسمون عامهم 
يعلم الدراية أو الباطن أو ما شابه ذلك من تسميات , فانهم يميزون بين 


الأول تجرى أحكامه على جوارح الانسان التلاهرة 0 على حين أن العلم الثانى 
تجرى احكامه على الخارحة الداطنة فق الاتسان ون القلب":٠‏ 


على أن هذا التمييز اعتبارى ؛ ولا خسلاف بين العلمين فى الحقيقة , 
فأحدهما ٠‏ وهو علم الباطن ٠‏ ثمرة للآخر وهو الظاهر ٠‏ ومتى تحقق العسد 
بالعمل بأحكام الشريعة ٠‏ واتجه بقلبه نحو الله » وسلك طريق الذوى فى 
التجربة الدينية » فقد حصل على ذلك العلم الباطن ؛ والى ذلك يشسسير 
الشعرانى فى (الطبقات الكبرى) بقوله : « (هو أى علم الباطن) علم انقدح فى 
قلوب الآولياء حين استنارت مالعمل بالكتاب والسئة ٠٠‏ والتصوف انما هو 
زبدة عمل العبد بأحكام الشريعة »(3) ٠‏ 


ويصور التشيرى فى الرسالة العلاقة بين الشريعة والحقيقة تصويرا 
رائعا » فيقول : ( الشريعة أمر بالتزام العبودية » والحقيقة مشاهدةالربوبية, 
فكل شريعة غير مؤيدة بالحقيقة فغير مقبول » وكل حقيقة غير مقيدة بالشريعة 
فغير محصول ٠‏ الشريعةجاء ت بتكليف الخلق ٠‏ والحقيقة انباء عن تصريف 
الحق ٠‏ فالشريعة أن تعبده والحقيقة أن تشهده , والشريعة قيام بما أمرء 
والحفيقة شهود للا قتضى ودر » وأخفى وأظهر»(١٠)‏ * 


٠ )١١( طريقهم‎ 


(8) اللمع . ص 5 4 ٠‏ 

(5) الطبقات الكبرى » ص 5 ٠‏ 
)٠١(‏ الرسالة القشيرية .» ص ”5 ٠‏ 
)١١(‏ الرسالة القشيرية . ص 5: ٠‏ 


ل 358 - 


ولما كان الأمر كذلك » فقد ذهب بعض الصوفية كالطوسى الى أن 
علوم الصوفية لا حد لها ؛ على حين أن علوم الفقهاء محدودة لأنها علوم 
كدوم + ون ذلك يفول سوواط إن مس قات الصوكية ل جناكن مجيده 
العلوم ( يقصد علوم الشرع ) ومعرفة دقائقها وحقائقها ينيغى أن تكون أكثر 
من مستنيطاك 'النعهاء ف معاقى الحكام الظاصن »لان هنذا العلم:( التصوقة) 
ليس له نهاية ٠‏ لأنه اشارات وبواد وخواطر وعطايا وعيات يغرقها أملها 
من بحر العطاء . وسائر العلوم لها حد محدود ؛ وجميع العلوم يؤدى الى علم 
التصوف . وعلم التصوف لا يؤدى آلا الى نوع من علم التصوف , وليس له 
نهاية ؛ لأن المقصود ليس له غاية ٠‏ وهو علم الفتوح يفتح الله تعالى على 
قلوب أوليائه فى فهم كلامه ومستئبطات خطبه ما شاء كيف شاء »(؟1) ٠‏ 


التصوف أصبح طريقا للمعرفة بعد أن كان طريقا للعيادة ٠‏ 


وقد حفلت كتب التراجم والطبقات بأقوال الصوفية الذين عاشوا فى 
هذين القرنين » كالرسالة القشيرية : واللمع للطوسى ٠‏ والتعرف للكلاباذى » 
والطبقات للسلمى ٠‏ وغيرها , وهى آثوال تظهرنا على بسواكير التصوف 
النظفرى ٠‏ 


ونحن نلاحظ ابان هذين القرنين اتجاهين واضحين للتصوف : الاتجاه 
الأول يمثله صوفية معتدلون فى آرائهم ٠‏ يربطون مين تصوفهم وبين الكتاب 
والسنة بصورة واضحة ٠‏ وان شئت قلت : يزنون تصوفهم دائما بميزان 
الشريعة وكان بعضهممن علمائها المعروفين » ويغلب على تصوفهم الطايع 
الأخلائى ٠‏ والاتجاه الثائى يمثله صوفية استسلموا لأحوال الفناء » ونطقوا 
بعبارات غريية ,2 عرفت بالشطحيات(؟١)‏ + وكانت لهم تصورات لعلاقة 
الانسان بالله كالاتحاد والحسلول » وتصوفهم لا يخلو من بعض المنازع 
الميتافيزيقية فى صورة بسيطة ٠‏ 


٠ اللمع » ص ؟‎ )١١( 

9؟١)‏ م الشطع كلمة عليها رائحة رعونة ودعوقى وهو من زلادك 
المحققين , فانه دعوى بحق بفصح بها العارف من غير اذن الهى « تعريفات 
الجرجائى » مادة « شطح » ٠‏ 


6 


وسئعرض فيما يلى لأبرز صوفية القرنين.الثالث والرابع » وهم قفد 
تحدثوا جميعا ى حقائق التصوف , الا أننا سنصنفهم بحسب ما غلب على 


(1أ) امعسرفة: 
لعل أول من تكلم فى المعرفة معروف الكرخى 0 المتوق سنة 6 ها 
بقوله : « التصوف الأخذ بالحقاكق ؛ واليأس مما فى أيدى الخلائق »(15) ٠‏ 


وهو يعنى بذلك أن التصوف. هو علم الحقائق الذوقية التى تتكشف 
للصوفى ف مقابل الرسوم الشرعية ٠‏ وهو أيضا الى جانب ذلك زهد فيما فى 


وللفضيوقة عتم ممروف قاكم على القريفة ويا تتطلية ريق لفسال 
العبادات والطاعات ؛ غير أنه يكره الجدل النظرى فى مسائل الدين » فيقدم 
العمل على ذلك , يدلنا عليه ما أورده السلمى عنه تنائلا : ٠‏ اذا آراد الله بعبد 
خيرا فتح عليه باب العمل ٠‏ وأغلق عنه باب الجدل ٠‏ واذا أراد الله يعبد شرا 
أغلق عنه ياب العمل وفتح عليه باب الجدل ٠ )١5(»‏ 


ويرى معروف ضرورة ارتباط العلم بالعمل ٠‏ فيقول : « اذا عمل العالم 
بالعلم استوت له قلوب اللؤمنين » وكرهه كل من فى قلبه مرض ٠ )١5(»‏ 


وممن تحدثوا فى المعرفة أيضا أبو سليمان الدارانى ( نسبة الى داران 
احدى قرى دمشق ) ٠‏ وقد توق سنة 5١0‏ ه ٠‏ ومن أقواله : « لايزمد ل 
شهوات مذه الدنيا الاامن وضع الله فى قلبه نورا يشغله دائما بامور 
الآخرة )١7(»‏ , وهو يعيبر هنا عن فكرة النور الذى هو أساس المعمرفة 


4 الرسالة القشيرية . ص /ا؟١‏ 5 

(16) طبقات السلمى . ص /م ٠‏ 

)01 الطبقات الكبرى ؛ < ١‏ . ص؟5 ٠‏ 

)١(‏ فريد الدين العطار : تذكرة الأولياء . < ١‏ . ص 3829 , وى 
التصيوف الاسلاسن وتاريخه “ص + 8 1 


ا ا شه 


وقد ذكر عنه الطوسى فى «٠‏ اللمع » : « لو أعلم أن بمكة رجلا يفيدنى فى 
هذا العلم » يعنى فى علم المعرفة » كلمة لحضرنى أن أمشى على رجلى ولو آلف 
فرسخ حتى أسمعها مثه »(18) ٠‏ 

6 والحقيقة عنده مرتبطة بالشريعة , يدلنا على ذلك قوله : « ربما يقع 
فى قلبى النكتة ١‏ المسألة ) من نكت القوم ( يعنى الصوفية ) أياما فلا أقبل 
منه ( أى من قلبه ) الا بشاهدين عدلين : الكتاب والسفة »(19) ٠‏ 


وتروى لنا كتب التصوف أقوالا كثيرة لصوفية القرنين الثالث والرابع 
فى اللعرفة(١5؟)‏ + على أن أبرز وأسيق صوف , غلب عليه الكلام فى المعرفة » 
هو ذو النون اللصرى , ولد فى ألخميم بصعيد مصر سنة ١50‏ ه وتوى سنة 
:5 هرا ؟) » ودبصفه كتاب التراجم بأنه كان أوحد وقنه علما وورعا وحالا 
وأديا , وترجم أهميته قُْ التصوف الى أنه أول من تكلم فى مصر فى الاحوال 
ومقامات أل الولاية(؟؟) ويصنه.عبد الرحمن الجامى. فى ٠‏ نفحات الأنس » 
بأنه رأس طائفة الصوفية(؟5) فالكل قد أخذ عنه وانتسب اليه ٠‏ ويرى 
ماسينيون أيضا أن شهرة ذو الذون ترجع على الأخص.الى. أنه صنف الأحوال 
الصوني/(ة5)٠‏ 


وبتجه ذو النون الى ربط المعرفة.بالشريعة » فيقول : « علامة العارف 
ثلاثة : لا يطفىء نور معرفته نور ورعه » ولا يعتقد ماطنا .من العلم ينقض 
عليه ظاهرا من. الحكم ٠‏ ولا تخمله كثرة نعم.الله.عز وجل على هتك اسستار 
محارم الله تعالى (١؟) ٠‏ 


(148) اللمع ء ص ٠5؟‏ 0 

(15) الرسالة القشيرية .ص ٠ ١5‏ 

(0) انظر على سبيل المثال : باب المعرفة من الرسالة الققسيرية » 
ص ١19-150‏ اللمع للطاوسى ص 55 وما بعدها 0 التعرف للكلاباذى » 
ص 11-57 ٠‏ 
الشعرانى » < ١‏ ص ٠865-١‏ وحلية الآولياء » < 9 , "9١‏ وما بعدهاء 
وتعليق المرحوم الدكتور محمد مصطفى حلمى على مادة « ذو النون » بدائرة 
المعارف الاسلامية ٠‏ الترجمة العربية ٠‏ 

(59) النجوم الزاهرة ؛ < لاا ص 55 ٠‏ 

(5) نفحات الأنسء ص 55 وما بعدها ٠‏ 

(55) 15 << بوغه ١[تموعو8‏ مر سمموأودماا 

(5؟) الرسالة التشيرية » ص ٠ ١45‏ 


ب ١١لا‏ سمس 


وللمعرفة عنده غاية أخلافية » وهى أن يبتشيه الانسانية » بأخلاق الله 
على قدر الطاقة الانسانية » والى ذلك الاشارة يقوله : « معاشرة العارف 
كمعاشرة الله تعالى » يحتملك ويحلم عنك تخلقا بأخلاق الله عز وجل»(550)٠‏ 


وكلما ازداد العارف معرفة مالله كان اكثر خشوعا + فيقول : ٠‏ العارف 
كل يوم أخشع ؛ لأنه كل ساعة أقرب »(/1؟) : وهو بالجملة منصرف الى الله 
تماما » فبقول : « ان العارف لا يلزم حالة واحدة . انما يلزم ربه فى الحالات 
كليهماء(م5)ء٠‏ 


وأهمية ذو التون فى التصوف راجعة ف الحقيقة الى أنه كان أول من 
تكلم من الصوفية عن المعرنة بكلام دقيق + فظهرت الخاصية العرفانية 
للتصوف عنده لأول مرة ٠‏ 


وهو يرى معرقة الله فضلا من الله يهبه للعارف ؛ وبذلك يجعل هذه 
المقرقة حلقايلة الجرفة اللتكلبين در الملاسيفة التن. يق حمسن تطنائسها انيتا 
مكتسبة بالعقل » وقد أشار ذو النون الى ذلك حين سئل : بم عرفت ريك ؟ 
قال : « عرفت ربى بربى ؛ ولولا ربى لما عرفت ربى »(55؟) ٠‏ 


وفى رسالة لذى النون عنوانها « الكلام على البسملة » نحده يقسم 
المعرفة على ثلاثة أقسام : « معرفة الله على ثلاثة أوجه : معرفة التوحيد , 
واهى العامة الؤمنين » والثائية مدرفة اتحجة والبيان + .ومن للعلماه والحكمناء 
والبلفاة + والثالكة معرفة صنات الوحدائية والفردائية + وه -لاأولياء: الله 
وأصفيائه وزبممع ٠‏ 


وواضح أن هذه الأفكار المتعلقة ينظرية المعرفة ليس فيها بساطة تعابير 
الزهاد فى القرنين الأول والثانى » وهى تمثل اتجاه التصوف الى منهج أكثر 
دقة وعمقا » وان شئت قلت : هى تحول واضح من الزهد الى التصوف من 
حيث هو فلسنة ابستمولوجية ٠‏ ذلك أن تقسيم ذى النون للمعرفة يتضمن 


(55) الرسالة القشيرية . ص ٠ ١85‏ 

(1؟) طبقات السلمى ».ص 5 ٠‏ 

(8؟) طبقات السلمى : ص " ٠‏ 

(59) الرسسالة القشيرية » ص ؟5١ ٠‏ 
في مصر 2 ص ٠ 1١‏ 


3 ريل 5 


القول) مخلاقة لطامت للشترقة مكميزة « اميك مني النقل + الذي يعزك لماي 
نحا نحوهم م وهو الاستدلال وهناك أخيرا منهج الذوق المداشر وهو منهج 
الأولياء والصوفية 0 


وسنجد هذه التفرقة مين اللعرفة الصوفية وغيرها عند من تلا ذا النون » 
وكل ما فق الأمن انها اكتسيت على ايةائ المتآخرين من الضومية + كالغزالى 
وابن عربى » مزيدا من الدقة والوضوع وقد قطن نيكولسون الى أهمية 
ذى النون فى التصوف من هذه الناحية » فقال : 


« فان ما يسميه الصوفية المعرفة يالله » ويعتيرونه من أخص صناتهم 
برادف فى اللغة اليونانية كلمة «وؤأودهعء التى معناها العلم يلا واسطة , 
الناشىء عن الكشف والشهود٠‏ وقد عرفها هذا التعريف كثير من صوفية القرن 
الثالث ٠‏ ولكن أول من بحث فى العرفة بحثا نظرييا دنيقا هو ذو النون اللصرى 
الذى قال فيه الجامى انه كان شيخ هذه الطائفة » عنه أخذوا واليه انتسبوا» 
ولا شك فى أن هذه مبالغة فى وصف ذى النون » ولكن لها دلالتها فى الاشارة 
الى مكانته » وقد رأى ذو الئون أن غاية الحياة الصوفية الوصول الى مقام 
المعرفة الذى تتجلى فيه الحقائق فيدركها الصوف ادراكا ذوقيا لا أثر فيه 
للعقل ولا للرؤية , وذلك لا يكون الا لخاصة أهل الله الذين يرونه بأعيل 


(ب) الأخلاق ودراحل الطريق الى الله : 


كان التصوف فى الترنين الثالث والرابع علما للأخلاق الدينية أساساء 
ومن الطبيعى أن ترتبط الناحية الأخلاقية للتصوف لهذا العهد بالكلام فى 
النفس الانسانية وتصنيف قواها » وبيان آفاتها وأمراضها وطريق الخلاص 
عنها ٠‏ ولذلك بمكننا القول أيضا بأن التصوف آنذاك كان مطبوعا بطايع 
سيكولوجى الى جانب الطابع الأخلاقى ٠‏ وان شت قلت : ان مبحث الأخلاق 
عند الصوفية وقتكذ كان قائما على أساس تحليل النفس الانسانية لممرفة 
أخلاقها الذميمة » والتكمل الخلقى عن دهم يكون باحلال الاخلاق اللحمودة 
عندهم محل الأخلاق الذميمة ١ ٠‏ 


00 


(1؟) فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص 5/ ٠‏ 


ات 


يقول للقشيرى فى رسالته : « وائما أرادوا ( أى الصوفية ) بالننس 
ما كان.معئولا من أوصاف العيد ومذموما من أخلاقه وأفعاله ٠‏ ثم أن المعلولات 
من أوصاف العبد على. ضربين : أحدهما يكون كسبا له كمعاصيه ومخالقاته, 
والثانى أخلاقه الدنيئة ( الفطرية ) فهى فى أنفسها مذمومة » فاذا عالجها 
العبد ونازلها تنتفى عنه بالمجاهدة تللك الأخلاق »(؟:1؟) ٠‏ 


وقد بين السهروردى اليغدادى فى «٠‏ عوراف المعارف » ذلك الارتياط 
الوكيق بين علم الأخلاق وعلم النفس عند الصوفية ٠‏ فيقول ان ٠‏ الصوفية 
زرقوا سان الملرم القى اخنار أكتها المتتدمون > رومن اع علوميم فلم التفنين 
ومعرفتها 0 ومعرفة أخلاقها 55 ٠‏ وبقول الطوسى ١‏ اللمع »:«دوللصوفية 
أيضا تخصيص ف معرفة النفس وأماراتها وخواطرها ودقائق الرباء والشهوة 
الخفية والشرك الخفى »(4؟) ٠‏ ويقول الكلاياذى فى ٠‏ التعرف » : ٠‏ فارل 
ما يلزمه (أى.يلزم السالك لطريق الله) علم آفات النفس ومعرفتها ورياضتها 
وتهذيب أخلاقها »(0؟) ٠‏ 


فأنت ترى من كل هذه الشواهد الارتباط الوثكيق بين التصوف كعلم 
للأخلاق وعلم النفس ؛ فكان المتقفدمون من الصوفية يجعلون علم النفس 
مندرجا تحت الأخلاق أو التصوف ٠‏ وان شئت قلت : كان.علم النفس عدّدهم 
علما غائيا يهدف الى غاية أخلاقية مى تهذيب النفس بتعويدها الفضائل 
الأخلاتية على اختلافها ٠‏ فلم يكن علم النفس عندهم اذن مستقلا أو موضوعيا 
كما هو شأنه فى العصير الحاضي 3 | 

والكلام فى الاخلاق ومعانيها كالمجاهدة والتوبة والصبر والرضا 
والتوكل والتقوى والخوف والرجاء والمحبة والذكر وغير ذلك ٠‏ والنفس وعللها 
والسلوك وآدابه ومراحله . حظ مشترك بين صوفية الفرئين الثالث والرابع 
جميعا . وكتب طبقاتهم حافلة بالشىء الكثير من أقوالهم فى ذلك ٠‏ 


ولعل من أوائل من تكلموا فى هذه الناحية بشىء من التعمق » الحارث 


(؟) الرسالة القشيرية ؛ ص 45 ٠‏ 
[لن1ة التعرف .» ص /ا8 ٠‏ 


ب 5١س‏ 


وعلوم الحقائق ٠‏ وهر يصرق الاصل مات ببغداد سنة ؟15؟ هرا ؟) ٠‏ وصفه 
القشيرى بأنه كان عديم النظر- فى زمانه علما وورعا ومعاملة(17؟) » ووصفه 
الشعرانى.نقولة: : داهو دن اعلماه:مشايخ القوم..يعلوم الظافر وغلوم' الاصول 
وعلوم العاملات : له التصائيف الشهورة + عديم.النظر فق زمانه-« وهو اسنتاذ 
اكثر. الجهذادوين لاره) ٠:‏ وهو مؤسيس جدرسة يقداة الصوفية الى الت 
اليها الجنيد المتوق سنة 944؟ هم وأبو حمزة البقدادى المتوق سنة 5م؟ هء 
وأبو الحسين التؤرى التو سنة 546 هء والسرى السقطى المتوف.سنة 
؟اه؟ هس و غير هم ٠.‏ 


وقدمنسن العاسيئ هذا الفمد الكايتيهه لنصلنة )ولمعي وشائل فى 
التصوف تدور حول تحليل الحياة الروحية(8؟) ء ولخضاع الأعمال والأفكار 
للنقد والاختيار لمعرفة مدى صدقها » ومراعاتها لحقوق الله » وهذا هو هدفه 
من كتابه « الرعاية لحقوق الانسان » ؛ الذى يصفه ماسينيون بأته أجمل 
كتاب عن حياة الباطن أخرجه الاسلام(١‏ 5) ٠‏ 


وينحو اللحاسبى فى تصوفه الى التحليل المنطقى » يدلنا على ذلك قوله: 
« المحاسبة والموازنة فى أربعة مواطن : فيما بين الايمان والكفر » وفيما بين 
الصدق والكذب ٠‏ وبين التوحيد والشرك ؛ وبين الاخلاص والرياء )5١(»‏ » 
وقوله فى تحليل معانى الحزن : « الحزن على وجوه : حزن على_فقد أمر يحب 
( الانسان ) وجوده ٠‏ وحزن مخافة أمر مستقبل » وحب لما أحب من الظفر 
يأمر فيتأخر عن مراده » وحزن يتذكر من نفسه مخالفات الحق » فيحزن 
لهه(؟:)٠‏ 


(5) طبقات السلمى ص 5ه وقد.كتب عنه الاستاذ عبد الحليم 
محمود دراسة باللغة الفرنسية كانت موضوعا لدرجة الدكتوراه من جامعة 
ماريس ؛ ونشرت سنة 151٠‏ م ٠‏ 

زففظف للرسالة القشيرية . ص ١"‏ 8 

قيارة الطبقات الكبرى : < ١‏ ,» ص ٠ 1١5‏ 

(59؟) أهمها ١‏ الرعاية لحقوق الله » الذى نشرته مارجريت سميث » 
فى سلسلة حب التذكارية » سنة م ء وكتاب ١‏ التوهمم » 
الذى نشره أرمرى » القاهرة 15517 م أنظر ,تطأشعطه]].لةامة .ممدئنةقدل8 

1 دوأو[ أو نقألممه 1ن رع دكا 

(:5) 7 بو بعاه .أأممعه1 . مممعتعدملة 

(51) طبقات السلمى ».ص 58 ٠‏ 

(؟ة) طمقات السلمى » ص 05 ٠‏ 


ب 15١6‏ ده 


وهذا التقسيم للحزن يعتمد ولا شك على منهج الاستبطان 
لووزاوفوة مويه للندين الاتسافية ووزمت أكوانها السورية 

وللمحاسبى كلام فى مقامات الطصريق الى الله وأحواله فيه عمق 
الككلين حون دللعنها رزاه التطار اق ؟ تدكرة الأواكاء:: «١ ٠‏ انان المياةة 
المحاسية الخوف والرجاء.ءوالخوف والرجاء يرجعان الى العلم بالوعد والوعيد, 
ونهم الوعد والوعيد يرجع الى تذكر الجزاء » وتفكر الجزاء يرجع الى الفكر 
والاعتبيار »(55) ٠‏ 


وهكذا يشيد المحاسبى بالعقل من حيث أنه قادر على ادراك حكمة 
الأوامر والنواهى » ولكن لابد أن يقترن هذا العقل بالتخلق . وهذا ‏ فيما 
يبدو معنى قوله : « لكن شىء جوهر » وجوهر الانسان العقل » وجومر 
العقل الصبر :(55) ويفرق المحاسبى أيضا بين العلم النظرى بالايمان , 
والعلم به مع العمل كما يفرق بين العمل الظاهر بحركات الجوارح » وعمل 
القتأوب» فاكلا : « العمل بحركات القلوب فى مطالعات الغيوب أشرف من العمل 
بحركات الجوارح »(1505) * 


وقد كان لكلام المحاسبى فى النئفس » والسلوك ومقاماته وأحواله » أثر 
على من جاء بعده من الصوفية كالغزالى الذى أفاد من كتايه « الرعاية » عند 
كتابة « الاحباء »ه وكالشاذلية الذين نصحوا مريديهم بقراءة « الرعاية », 
ولخصه أحد شبوخهم ؛ وهؤ عز الدين المقدسى(53) . 


ومن الصوفية الذين غلب عليهم الكلام فى الأخلاق والنفس وآداب 
الساوك أيضا السرى السقطى ٠‏ وكان تلميذا لمعروف الكرخى وهو « أول 
من تكلم يداد فى لسان التوحيده وحقائق الأحوال »(/27) وهو أمام 
البنداديين ‏ توفى سنة 017؟ هء ومن أقواله فى المساوك وتربية النفس : 
« أقوى القوة أن تغلب نفسك ؛ ومن عجز عن أدب نفسه , كان عن أدب 
غيره أعجز»ء(8ة) ٠‏ 


(5) تذكرة الأولياء ‏ ج ١‏ .ص 3707-5535 ٠‏ 
(55) طيقات السلمى » ص 6ه ٠ ٠‏ 
(50) طبقات السلمى .ص »١ه ٠‏ 
(53) سواةا! [آه مالعمم1نرء ها رتطتقةداسل8 ١1م‏ مق .مممعمأوومل8 
(59) طبقات السلمى » ص 3؟ ٠‏ 


ل 7 


وكان يقول ايضدا + ما رايت شيك احيظ للاعمال :ولا أندد للطرب» 
ولا أسرع فى هلاك العبد ء ولا أدوم للآحزان , ولا أقرب للمقت ؛ ولا ألزم 
لحبة الرياء والعجب من قلة معرفة العبيد لنفسه , ونظره فى عيوب 


ومن شعره الذى يصور فيه أحوال سلوكه : 


لا فى النهار ولا فى الليل لى فرح خما أبالى أطال الليل أم قصرا 
لأننىي طول ليلى هائم دئف) وبالئهار أقاسى الهم والفكرا(٠ه)‏ 


ومن أقواله فى التخلق : « أرمع من أخلاق الابدال : استقصاء الورع , 
وتصحيع الارادة » وسلامة الصدر للخلق ء والنصيحة لهم ٠ )2١(»‏ وقوله : 
« خمسة أشباء لا بسكن فى القلب معها مخصيرها : الخوف من الله وحده » 
والرجاء لله وحده ؛ والحب لله وحده ؛ والأنس لله وحده »(؟0) » 


وبعتبر السرى السقطى صاحب مدرسة فى التصوف ؛, وكان له تلاميذ 
حملوا مذاهب صوفية البغداديين الى مواطن كثيرة من العالم الاسلامى ء 
فحملها موسى الانصارى المتوفي سنة 55١‏ ه الى مخراسان ٠‏ وحملها أبو على 
الروذبارى المتوفى بالفسطاط سنة 557 ه الى مصر(؟2) , وحملها أبو زيد 
الآدمى المتوق سنة 5١‏ ه الى جزيرة العرب ٠‏ 


ويعتير أبو | سعيد الخراز من الصونفية المعنيين بالكلام فى مقامات 
الطريق الى الله وأحواله ٠‏ ويتجلى لنا هذا بوضوح من كتابه « الطريق الى 
الله أو كتاب الصدق »(04) الذى عرض فيه لمقامات الاختلاص والصبر , 
والورع والزهد والتوكل والخوف والحياء والشكر والرضا والشوق والأنس » 
وقد توفى سنة 71/4 ه ٠‏ ومنهم أيضا سهل التسترى المتوفى سنة 5915 ص 


٠ 15 »ص‎ ١ <  ىنارعشلا طبقات‎ )59( 

(650) طيقات الشعرانى د١1‏ .ص 15 ٠‏ 

٠ 04 طيقات السلمى » ص‎ )5١( 

(؟ه) طيقات السلمى » ص 05 ٠‏ 

(05) طبقات السلمى » ص 504 ٠‏ 1 

(05) نشره الاستاذ الدكتور عبد الحليم محمود ٠‏ القاهرة » مكتبة 
دار العروبة ٠‏ 


- ٠١الاد‎ 


الذى وصفه السلمى دأنه وأحسد أئمة القوم وعلمائهم والمتكلمين ف علوم 
الرياضيات » والاخلاص » وعيوب الأفعال »(00) ٠‏ 1 


والواقع أن القرنين الثالث والرابع قد شهدا وضع قواعد السلوك 
الصو . على نحو ما يشير اليه نيكولسون بقوله : « أما تقعيد القواعد 
وتنظيم رسوم الطريق الصوف ؛ فانك تلمحهما واضحين كل الوضوح فى 
أقوال مشايغع ذلك العصر أبنما قرأتها ٠‏ فانهم قسموا الطريق الى سلسلة 
من امراحل ٠‏ بل ميزوا بين أنواع مختلفة من الطرق ٠‏ يقول يحيى بن معاذ 
الرازى المتوق سنة 508 ه : ٠‏ اذا رأيت الرجل يعمل الطيبات فاعلم أن 
طريقه التقوى . واذا رأيته يحدث بأيات الله فاعلم أنه على طريق الابدال 
و الأولياء ) ء واذا رأيته يحدث بآلاء الله فاعلم أنه على طريق المحيين , 
واذا رأيته عاكفا على ذكر الله فاعلم أنه على طريق العارفين »(/019) ٠‏ 


وشهد القرنان الثالث والرابع أيضا ظهور الطرق الصوفية(08) فى 
صورتها الأولى » فقد أنشأ حمدون القصار(9ه) المتوق سئة ١ل/ا؟‏ م 
بنيسابور فرقة الملامتية(10) أو القصارية » ووجدت فرق أخرى كالطيفورية 
نسبة الى أبى يزيد البسطامى اللثوفى سنة 51١‏ ه ء والخرازية نمسبة الى 
ابى مسد الخراز المتوق يتك 9904 جاه والتورية نيية الى الحينين. للدوري 
الثوفى سنة 46؟ م ء والحلاجية نسبة الى الحسين بن منصور الحلاج المتوق 
سئة 5٠١9‏ م٠‏ 


وأصبحت كلمة « طريقة »(11) عند صوفية القرنين الثالث والرابع 
المذكورين فى الرسالة القشيرية تشير الى مجموعة الآداب والأخلاق التى 


ناج حم سبد عمس 


(هه) انظر ترجمته فى طبقات السلمى » ص١1 ٠ 5٠١‏ 

(051) طبقات السلمى » ص 5١53‏ » 

(/اه) فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص ٠ ٠١‏ 

(لمهة) فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص 5٠١‏ * 

(09) انظر ترجمته فى طبقات السلمى » ص ١55-5155‏ * 
أبو الملا عفيفى : الملامتية والصوفية وأهل الفتوة » القاهرة 1949 م ؛ وعن 
سبب تسميتهم بهذا الاسم , أنظر ص ١١‏ من هذا الكتاب وما بعدها ٠‏ 

9 أنظر ترجمته فى طبقات السلمى » ص 179-174 ٠‏ 

(؟6) وردت الكلمة قُْ القرآن (الأحقفاف #06 , النساء : مك231 
طه : ٠١5‏ . الحن : 035١‏ 5ل0)ء٠‏ 


ا د د 


تقسك انها طاكقة الضوشية(68 »ريال التشبيرى طريقة الصيودية انقائقة 
لطريقة أرباب العقل. والفكر(14) ٠‏ ويذكر أيضا. كلمة طريقة-بمعنى منهج 
الارشاد النفسى والخلقى الذى دربى به الشييخ مريده » فيروى عن أبى على 
الدقاق قوله : « الشجرة اذا نبتت. ينفسها من غير. غارس فانها تورق لكن 
زا تمر + كذاك |[اريد اذا لم مكق له امنتاة داخد مه طريفكة نقينا تتسبا 
فهو عايبد هواه لا جد نقاذا »(16) ٠‏ 


وفى « الرسالة التثشسيرية » ما يوضح لنا أن أوائل الصوفية كانوا 
يستخدمون الى جانب اصطلاحى الطريق والطريقة اصطلاح السلوك(17) » 
أى السسير فى الطريق ٠‏ وهذه الاصطلاحات كلها تعير عنسدهم عن الجانب 
السيكولوجى الأخلاقى من التصوف للذى يتمثل فى تصور الطريق الى الله 
مكونا من مراحل عى اللمقامات والاحوال ٠‏ فالمقامات كالتوبة والصبر والرضا 
واليقين والمحبة والتوكل وما اليها » والأحوال كالقبض والبسط ؛ والفنساء 
والبقاء » والهيبة والأنس ء وما اليها ‏ وهذه كلها فضائل وأحوال نفسية 
وأخلاقية تأتى ثمرة مجاهدة النفس ٠‏ يترقى فيها السالك للطريق حتى يصل 
الى مقام التوحيد أو المعرفة بالله » وهو آخر مقامات الطريق(37) ٠‏ 


ولعل مما له دلالة فى هذا الصدد أن صاحب كتاب ٠‏ قوت اللقلوب » » 
تأثر بهم الغزالى ؛ وقد جمل عنوان كتابه فى الاصل : ه طريق الريد الملوصل 
الى مقام التوحيد ؛ » ويجعل المكى اسم الطريق دالا على معانى الشريعة 
والمحجة والمنهاج والسبديل(18) : 
بوضوح » وسنبدأ بتحديد منهومه عندهم بوجه عام : 


(15) الرسالة القشيرية .ص ٠ ٠١‏ 
(66) الرسالة للقشيرية » ص ١14١‏ ' 
05 الرسالة القتشيرية » ص ١8١‏ . 
/11) الى هذا المعنى يشير الجرجانى فى « التعريفات » بقوله : 
و الطريقة هى السيرة !اختصة بالسالكين الى الله تعالى مع قطع النازل 
الترم ف المقامات » ٠‏ 
0 أبو طالب المكى : قوت القلوب » القاهرة' 1555م ج ؛ ص ”© 0 


دا اح دا 


ان المتأمل فيما يذكره أولفك الصوفية عن الفناء له أكثر من معنى », 
فهو يشير عندهم أحيانا الى معنى أخلاقى حين يعرفونه بأنه « فناء صفة 
النفس )2 أو أنه ١م‏ سقوط الاوصصاف اللمأمومة 206 عء فمن فنى عن 
أوصافه اللذمومة ظهرت عليه الصفات المحمودة » وقيل أيضا أن الفناء يعنى 
الفتادغق اللحظطرظ الجندرينة و + 


وهم يعون أيضا بالفناء فناء الانسان عن ارادته . وبقاءه بارادة الله , 
والررهذا يفيو الطومتن وله مرو انضياً النناء هر دكاو يرز ب[ اليك فق امال 
لأفعاله بقيام الله له فى ذلك »(؟/) : ويشي القشيرى اليه يقوله : ٠‏ ومن 
شاهد جريان القدرة فى تصاريف الأحكام يقال : فنى عن حسيان الحدثان 
بن اتكلى 780 ٠-وهذا‏ التناء هو الذىسماء التاخروق من الصبوفية بالقناء 
عن ارادة السوى ٠‏ 


ومن معائى الفناء عندهم أيضا الفناء عن رؤية الأغيار ٠‏ أو بعيارة 
أخرى الفناء عن شمهو الخلق ؛ والى هذا يشير القشيرى بقوله : ه فاذًا فنى 
( أى الصوفي ) عن توهم الآثار من الأغيار . بقى بصفات الحق ء ومناستولى 
عليه سلطان الحقيقة حتى لم يشهد من الأغيار لا عينا ولا أثرا ولا رسما 
ولاطللا » يقال انه فنى عن الخاق وبقى بالحق »(5/) ٠‏ وهذا عى الذى أطلق 
عليه بعض المتأخرين من الصوفية الفناء عن شهود السوى ٠‏ 


وعناك خاصية معيئة للفناء الصو من النحية السيكولوجية يذكرها 
الصموفية وهى ذهاب الحس والوعى ؛ فلا يعود الصوفق يحس بشىء من 
جرايحة :رولا يفنشيه رلا المالم الخارجى اتيتول التشيرى قو كلك رزاذ! 
قيل : فنى عن نفسه وعن الخلق , فنفسه موجودة ٠‏ والخلق موجودون ؛ ولكنه 
لا علم لم بهم ولا به . ولا لحساس ولا خبر » فتكون نفسه موجودة » والخلق 
موجودون ٠‏ ولكنه غافل عن نفسه ؛ وعن الخلق أجمعين » غير محس بنفسه » 


وبالخلق ء(ه/) ٠‏ 


٠ 5١7 اللمم . ص‎ )39( 

* "35 الرسالة القشيرية » ص‎ )١( 
٠١23١١56 1١١؟ التعرف .ص‎ )ا/١(‎ 
٠ 5١7 (؟/) اللمع » ص‎ 

(9؟/) الرسالة القشيرية ؛ ص /0” ٠‏ 
(5/) الرسالة القشيرية » ص /ا؟ ٠‏ 
(7/6) الرسالة الفشيرية . ص /ا” ٠‏ 


ل 


ويمكن القول ؛ بلغة علم النفس الحديث ؛ ان حالة الفناء مى الحالة 
الوجدائنية التى ققد فبها الشخص موقا شعوره بالأنا 0 وى قُّ اصطلاح 
الصوفية أبضا 000 عدم شعور الشخص بنفسه ولا بشىء من لوازمها وجكا) ٠‏ 


ويحاول القشيرى تقريب الفناء الى الأذهان » فيقول : وقد ترى الرجل 
يدخل على ذى سلطان أو محتشم فيذمل عن نفسه ؛ وعن أهل مجلسه هيية : 
وربما يذهل عن ذلك المحتشم حتى اذا سثل بعد خُروجه من عنده عن امل 
مجلسه وهيات ذلك الصدر ؛ وعيآت نفسه , لم يمكئه الاخبار عن 


شىء »(لا/ا) ٠‏ 


ويستدل على هذا الحال من القرآن الكريم قائلا : قال تعالى دوفلميا 
رأينه أكبرنه وتطعن أيديهن »(9/8) » لم يجدن (أى النساء) عند لقاء يوسف 
حاش لله ما مذا! بثرا 53 ولند كان مرا » وقلن « أن هصذا الا ملك 
كريم )86١(6‏ ؛ ولم بكن ملكا » فهذا تغافل مخلوق عن أحوأله عند لقاء مخلوق» 
فما ظنك يمن تكاشف يشهود الحق سبحانه + فلو تنغافل عن احساسه ينفسه 
وأبناء جنسه » فأى أعجوبة فى ذلك » ؟(41) ٠‏ 


وبجعل القشيرى تتدرج الصوق فى الفناء على النحو التالى : الأول فناؤه 
عن نفسه وصفاتته بيفاكه بصنات الحق , ثم فئاؤه عن صفات الحق بشهوده 
الحق ٠‏ ثم فناؤه عن شهود فنائه باستهلاكه فى وجود الحق(؟8) ١ ٠‏ 

ويعذير الفناء ممند الصوفية حالا عارضا لا يدوم للصوق ٠‏ لأنه لو دام 
لتعارض مع أداشه لفروض الشرع 0 فيقول الكلايادى فق م التعرف » : « وحالة 
الفنساء لا تكون على الدوام ٠‏ لآن دوامها يوجب تعطيل الجوارح عن آداء 
المفروضات ٠‏ وعن حركاتها فى أمور معاشها ومعادها »(85) ٠‏ 


(تل9ا) عبد الكريم الجيلى : الانسان الكامل ؛ الفاهرة ١91١3‏ هء 
دا ١‏ اص 5 ٠‏ 

(90/ا) الرسالة القشيرية » ص /1؟ ٠‏ 

(8/ا) سورة بوسف ء آية 319 ٠‏ 

(5/) سورة يوسف , آية 5١‏ 

(8) سورة بوسف , آية "١‏ 

ر(كم) الرسالة القشيرية . ص /ا؟ ٠‏ 

(8) الرسالة التشيرية ,ص 7 ٠‏ 

895 التعرف ء» ص ٠ ١١7‏ 


- ١١١ 


والفناء عند الصوفية فضل من الله ٠‏ وموهبة للعبد . وليس من الأقعال 
امكتسنة: 


ودنفى الكلاياذى عن الفناء الصوق أيض ١!‏ أنه حالة مرضية فيقول : 
ووليس الفانى بالصعق . ولا المعتوه » ولا الزائل عنه صفات اليشرية ,* 
فيصر ملكا أو روحانيا ء» ولكنه فنى عن شهود حخلوظه »865) ٠‏ 


ويختلف سلوك الصوقية فى حال الفناء » فبعضهم. يعود منه الى حال 
البقاء . فيثيت الاثثينية بيل الله والعالم, وهذا هو الآكمل بمقياس الشريعة, 
وبعضهم الآخر ينطلق منه الى القول بالاتحاد أو الحلول أو وحدة الوجود ؛ 
التى لا تفرقه فيها بين الانسان والله ٠‏ أو بين العالم والله » ولذلك قيل أن 
الفناء مزلة أقدام الرجال فاما أن يثبت الصوف فيه , أو تزل قدمه فيقول بآراء 
مخالفة للعقيدة الاسلامية ٠‏ 


وهذا يفسر لذا 1اذا حذر الطوسى ف ١‏ اللمع » من الأخطار التى يمكن أن 
تترتب على حال الفناء » خمن ذلك أن يظن الصوق أن الفناء هو فناء البشرية, 
فيصيح موصوفا بالالهية فالبشرية لا تزول عن المشر , ولذلك « غلطت جماعة 
من البغدادبين فى قولهم انهم عند فنائهم عن أوصانفهم دخلوا فى أوصاف 
الحق ء وقد أضافوا أنفسهم مجهلهم الى معنى يؤديهم الى الحلول » أو الى 
مقالة النصارى ق المسييج عليه السلام. »له ١‏ 


والله تعالى لا يحل فى القلوب ٠»‏ ولكن « يحل فى القلوب الايمان به » 
والتصديق له » والتوحيد والمعرفة (له)»(ك8) : 


من هنا يمكن تقسيم صوفية القرئين الثالث والرابع ؛ من حيث الفناء. 
الى فريقين ٠‏ فريق يستمسك بالشريعة فيه » فلا ينطلق الى مذاهب مخالفة 
ولو فى ظاهرها ‏ للتوحيد ٠‏ وفريق ينطلق الى القول شطحا بالاتحاد أو 
الحلول ؛ ويمثل أبو القاسم الجنيد الفريق الأول خير تمثيل » على حين يمثل 
البمسطامى والحلاج الفريق الآخر » وفيما يلى بيان ذلك : 


(85) التعرف . ص ٠ 7١١١‏ 
(85) اللمع ‏ ص ؟5ه ٠‏ 


جكم) اللمع 0 ص ؟55ه ٠‏ 


1ت 


١‏ - الفناءف التوحيد: 


تحدث كثير من صوفية القرنين الثالث والرابع فى معنى التوحيد : 
وقيل ان أول من تكلم ببغداد فيه السرى السقطى المتوق سنة ١5؟‏ همء وهو 
خال الجنيد وأستاذه(81) وقيل ان أول من تكلم أيضا فى علم الفناء 
والبقاء(88) ؛ ابو سعيد الخراز » وهو تلميذ للسقطى ٠‏ توفى سنة 1/!؟ هم ٠‏ 


ولكن أبا القاسم الجنيد ٠‏ ولا شك أعمق صوفية هذه الفترة كلاما عن 
التوحيد والفتاء فيه » وهو أعظمهم خطرا ٠‏ ولذلك يلتب ب « شيخ الطائفة »» 
وقد وصفه القشيرى فى الرسالة بأنه « سيد هذه الطائفة وأمامهم #ركق » 
وأصل الجنيد من نهاوند ء ومولده ونشأته بالعراق » وكان فقيها على مذهب 
المحاسيى ٠وتوى‏ سنة /5591؟ هر١8) ١‏ 


ويمثل الجنيد فى تصوف عصره اتجاما معتدلا » وأن شئت قلت : يمثل 
التالية ما يشير الى منهجه فى النصوف : يقول الجنيد : « من كم يحنظ 
القرآن ٠‏ ولم يكتب الحديث » لايقتدى به فى هذا الأمر ( يقصد التصوف ) 
لأن علمنا هذا مقيد بالكتاب والسنة )9١(»‏ » وهو يقول أبضا : م الطصرق 
كلها مسدودة على الخلق الا على من اقتفى أثر الرسول صلى الله عليه وسلم 
واتبع سنته ولزم طريقته » فان طرق الخيرات كلها مفتوحة عليه .(؟؟) ٠‏ 


وقد غلب على الجنيد الكلام فى دقائق التوحيد ٠‏ وكتب تراجم الصوفية 
حافلة بالكثير من أقواله فى هذا الصدد ء فمن ذلك ما يرويه القشيرى عنسه 
قائلا : « وسئل الجنيد عن التوحيد » فقال : افراد ااوحد » بتحقيق وحدانيته 
بكمال أحديته , بأته الواحد الذى لم يلد » ولو يولد ٠‏ بنفى الاضداد والاتداد 


(/81) طبقات السلمى » ص 58 ٠‏ 

(88) طيقات السلمى ».ص 588 ٠‏ 

(85) الرسالة القشيرية . ص ٠ ١86‏ 

(60) طيفات السلمى » ص ١5١١1 ١650‏ ؛ والطبقات الكيبرى , 
جد كخبدص"؟ل/ا ٠‏ 

(91) الرسالة القشيرية » ص ٠ ١59‏ 

(؟4) طبقات السلمى » ص ٠ ١5١5‏ 


ااه (التصوف الاسلامى - 8) 


والأشياه » وما عبد من دونه » بلا تشديه ولا تكييف ولا تصوير ولا تمثيل » 
« ليس كمثله شىء وهو السميع البصير »(55()95) 5 


وكلام الجنيد هنا لا يخرج فى معناه عن معنى التوحيد عند المتكلمين ٠‏ 
على أنه يتحدث عن التوحيد بمعناه الصوفى ٠‏ فيقول ان العقل عاجز عن 
أدراكه : لأنه « اد تناهت عتول العقلاء فى التوحيد تناهت إلى الحيرة .(85) , 
وكأن يقول كذلك : « رف كلمة فى التوحيد ما ققاله أبو بكر الصديق رضى 
اللعية ‏ متسحان فق لم محل لكلف بسي الى ممرفقة يهنن 
معرنته :(131) ؛ ويقسر القشيرى عبارة الصديق يأن المعرفة الصوفية بالله 
ووحدانيته كسبية فى الايتداء ١‏ ولكنها ضرورية أو نطرية فى الانتهاء » 
المعرفة الأولى اذن لا شىء بالقياس الى المعرفة الضرورية ٠‏ كالسراج عند 
طلوع الكمس وانننتاط شغاعها عليه لآ تود لهاقيمة + وهذا العنى سيره 
6ه القؤالن به وعند كوه مز قفري السرواقدة انيه بع 6 وهل أ العيار يه 
بالله مركوزة فى النفس الانسانية بالتوة ٠‏ كالبذر فى الأرض ء أو الجوهصر 
فى قعر البحر . أو فى تلب المعدن(51) ٠‏ وبالمجاهدة الصوفية يصل الانسان 
الى التحتق بها - والتوحيد الحقيتى عند الجنيد ثمرة الغناء عن كل ما سوى 
الله » فيقول عن ذلك : «٠‏ التوحيد الذى اتفرد به الصوفية هو أفراد القدم 
عن الحدث . والخروج عن الأوطان ؛ وقطع المحاب ( أى ما يحبه الانسان ) » 
ورك ما علم وجهل ٠‏ وأن يكون الحق سيحانه مكان الجميع »(58) ٠‏ 


وهذا التوحيد عند هو دوحيد الخاصة . غيقول الطوسى ف 0 اللمع 5 
د سئل الجنيد رحمه الله عن توحيد الخاصة ؛ فقال أن يكون العيد شميحا بين 
يق لكا جربو دل د كدرو بطي تسيا ريه بره :311 وعد لا يون 
الا « بالفناء عن نفسسة وعن دعوة الخلق له ٠.6‏ بذهاب حسة وحركته لقيام 
الحق له فيما أراد منه»(١٠٠٠)‏ . 


(32 الرسالة القشيرية . ص 5؟١‏ ء واللمع . ص 45 ١‏ 
(55) الرسالة القشيرية .ص ٠ ١١١6‏ 

(93) الرسالة القشيرية , ١7‏ . 

١/ا3)‏ الرسالة اللدنية , القاهرة ١١55‏ ه. , ص 5؟ . 
534١9‏ الرسالة القشيرية . ص ١١31‏ 0 

. 8 اللمع ص‎ )٠٠١( 


١١#‏ ب 


وبهذا الفناء فى التوحيد يتحقق للصوف « الخروج من ضيق رسوم 
الزمانية الى سعه فناء السرمدية ولاعلعء٠‏ 


وواضح من كلام الجنيد أنه يشير الى توحيد من نوع خاص يقوم 
على أساس من الفناء عن الارادة » وعما سوى الله » يذهاب الحس والحركة , 
مع الثقة التامة بأن الله يقوم للعبد بكل شىء ؛ وسنجد الصوفية فيما بعد 
يديرون بينهم مذ المعتى من معاتى التوحيد ؛ وهو الفناء عن السوى . 
ارادة وشهودا . 


والفناء فى التوحيد ٠‏ معرفة نظرية تحققت بها نفس الانسان فى عالم 
آخر قبل أن تتصل بالبدن فى هذا العالم وهذه الفكرة عند الجتيد » وعند غيره 
من الصوفية المتأخرين كابن عطا الله السكندرى(؟١٠)‏ شبيهة يفكرة 
أقلاطون عن سبق وجود النفس الانسائية فى عالم اللثل قبل هبوطها الى 
البدن ؛ وعن تحققها فى ذلك العالم بالمعرفة الحقيقة(؟١٠)‏ ولذلك قال أفلاطون 
و العلم تذكر والجهل نسيان » » فهو فطرى فى النفس ٠؛‏ ولكن البدن حجبها 
عنه ٠‏ ويدلنا على أن الجنيد يرى التوحيد فطريا فى النفس قوله : «(التوحيد) 
أن يرجع آخر العبد الى أوله . فيكون كما كان ( فى العالم السابق ) قبل أن 
بكون (فى هذا العالم) )٠١5(»‏ ؛ ودرى الطوسى(5١٠)‏ أن ذلك مستقد الى 
وله تعالى : « واذ! أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على 
أنفسهم آاست ربكم ؟ قالوا : بلى ان تقولوا يوم القيامة انا كنا عن هذا 
غافلين ٠ )1٠١3(»‏ 


٠ 9 اللمع ص‎ ٠١ 
دس 8ه١ لاك ء.‎ 
فاه 0 بأمساول ,8 لوط لمنواقسهعا ,فهدو دلول مط »مقاط‎ 
#مملموطظه ,3 .ولا ,73-977 : ملممط8 ,آ .ادا ,1953 0مهل:0‎ 
249-257 


٠485 اللمعم .ص‎ 0٠١ 5( 

)٠١5(‏ الح .دن 66 ء. 

)0١(‏ سورة الأعراف ٠‏ آية ١٠75‏ والواقع أن الصوفية يألخذون فى 
تفسير هذه الآية براى مؤداه ‏ كما يذكر الفخر الرازى ‏ أن الارواح البشرية 
موجودة قبل الأبدان » وأن الاقرار بوجود الاله من لوازم ذواتها وحقائقها 9 
(مفاتيح الغيب 0 المنتهر بالتفسار الكبير 2 القاهرة +55 ض ده ١26‏ 
ص ؟١١؟١‏ وما بعسدها) ٠‏ 


ات 


والفناء فى التوحيد ٠‏ الذى ظهر القول به عند الجنيد » وتابعه فيه 
الصونية السئيون : أمر يقره أشد خصوم الصوفية ٠‏ ويرون أنه يتمشى مع 
السنة » فيقول سعد الدين النفتارائى : « ٠٠٠‏ اذ انتهى العبد فى السلوك الى 
الله » وفي الله ٠‏ يستغرق فى بحر التوحيد والعرفان بحيث تستمر ذاته فى 
ذاته » وصفاته فى صفاته ٠‏ ويغيب عن كل ما سوى الله » ولا يرى فى الوجود 
الا الله . وهذا الذى يسمونه ( أى الصوفية ) القناء فى التوحيد » واليه 
الاشارة فى الحديث القدسى : ٠‏ لا يزال العيد يتقرب الى الله بالنوافل 
.٠٠‏ الخ » وبالجملة هو طريق علم وعرفان » وشأن وكمال » لا يأتيه الياطل 
من بين يديه ولا من خلفه » ولا عوج فى بدايته ونهايته )٠١19/(»‏ * 


وكان الجنيد فى الحقيتة شخصسية هامة فى تاريخ التصوف 
الاسلامى(8١٠) ٠‏ وترجع هذه الأهمية الى خصوبة آرائه ٠‏ والى أنه كان 
يجمع فيها بين الشريعة والحقيقة ٠‏ وأنه كان من أهل الرسوخ والتمكين , 
لا من أرباب الأحوال والشطح ؛ فكان مؤثرا للصحو على السكر(؟١٠)‏ »2 
وللبقاء على الفناء.وكان أستاذا قديرا يجمع حوله المريدين ليعلمهم التصوف, 
ويبصرهم بكمال العلم والعمل » وله مدرسة مشهورة فى التصوف(؟١1)‏ » 
سينهج نهجها نيما بعد الغزالى والشاذلى ٠‏ 

واذا كان الجنيد يمثل الصوفية المتزنين فى التعبير عن حقائق التوحيد» 
وكان مؤثرا للبقاء على الفناء.وللصحو على السكر ء وللفرق على الجمع(١١١):‏ 


* 6٠١ ٠ اقتبيسه الكمشخانوى فى جامع الاصول‎ ٠١: 
2 قدم عنه الأستاذ على حمسن شندد القادر دراسة بالانجليزية‎ )6١4ر‎ 
ونشر رسائله » يعنوان : كه فهم اعم قمة «راللقمهقهقم ,مانا فطل‎ 
وصملدسا الاللا .5 .ك3 0 “لرمسسل .لم4‎ 2 
: أنظر عن الجنيد أييضا‎ )٠١9( 
مهلها له متتدمممك روعدظ حرلتةممزطل[فق١ .عم : (-لءة) تق‎ 
ه,‎ 595١ من تلاميذه عمرو بن عثمان الكى المتوق سسنة‎ )١٠١١( 
' م , وقد خلف الجنيد فى مجلسه‎ 51١ وأبو محمد الجريرى المتوفى سنة‎ 
ه أو 5 هويتان بن الحمال‎ ٠١9 وأبو العياس بن عطاء الآدمى المتوق سنة‎ 
الواسطى الأصل المقيم بمصر والمتوق سنة 505 ه ء وأبو بكر للواسطى‎ 
المتوفى بعد 960 ه , وأبو على الروذبارى الذى سكن مصر والموق‎ 
:» 3١١ ه وكثير غيرهم (طبقات السلمى » ص‎ 5٠ النهر جودى المتوق سنة‎ 
٠ اا تا م ا 5 ووا, ا 2 خ/ا؟)‎ 
» شاعت هذه الصطلحات فى تصوف القرئين الثالث والرابع‎ )1١1( 


تاد1١1-‎ 


فان ثمة صوفية آخرين ؛ غلبت عليهم أحوال السكر والفناء والجمع فى حبهم 
لله » ونطقوا بعيارات غريية عرنت بالشطحيات ٠»‏ وأداهم ذلك الى اعلان 
اتحادهم بالله ؛ أو حلول الحقيقة الالهية فيهم » وأغلب الظن أنهم لم 
يقصدوا اتحادا أو حلولا حقيقيا » ولكن عباراتهم ملتيسة » وقد حكم عليهم 
بعضص الفقهاء ء بالخروج عن العقيدة الاسلامية 0 والتمس د بعض الصوقية 
تأويلات لأقوالهم تجعلها متمشية مع الشريعة » وتوقف البعض فى الحكم 

وقد بين لنا ابن تيمية بنوع تحليل نفسى , كيف انطلق بعض أولئك 
الصوفية من حال الغناء الى القول بالاتحاد أو الحلول , قائلا : 

«ولكن هذه الحال ( أى الفناء ) تعترى كثير! من السالكين » 
أحدهم عن شهود نفسه وغيره من المخلوقات,وقد يسمون هذا فناء واصطلاماء 
وهذا فناء عن شهود تلك المخلوقات , لا أنها فى أنفسها فنيت ٠‏ ومن هنا 
دخلت طائفة فى الاتحاد والحلول » فأحدهم قد يذكر الله حتى يغلب على لبه 
ذكره وشهوده لما سواه ٠‏ فيتوهم أن الاشياء قد فنيت » وأن نفسه فنيت » 
حتى يتوهم أنه هو الله ؛ وأن الوجود هو الله»(؟١1) ٠‏ 


؟ - الفناء والاتحساد : 


ويمثل أبو يزيه اليسطامى صوفية هذا الاتجاه الثانى للتصوف خير 


بالق مم لط وا رق 152500 اذا كوشف العبد بئعت الجمال 
الالهى » والصحو رجوع الى الاحساس بعد الغيبة » والجمع عندهم اثبات 
الحق وحده » والفرق ائيات الخلق ء وقيل الفرق أو التفرقة شهود الآغيار لله » 
والجمع شهود الأغيار بالله » (الرسالة القثسيرية » ص 8؟ , 5-50 ٠‏ 
ويصرر الجنية اختلاف أجوال: الجمع والفرن. والفضاء وللبقاء عليه :قائاة.: 
« الحقيقة تجمعنى » والحق يفرقنى » اذا قبضنى بالخوف أفنانى عتى ٠‏ واذا 
بسطنى بالرجاء ردنى على » واذا جمعنى بالحقيقة أحضرتى ؛» واذا فرقئى 
بالحق أشهدنى غيرى لد ا ا ا 1 
(شرح الرندى على الحكم » < ١‏ » ص ٠ )8١‏ والفرق بين الحجنيد وغيره من 
وتاحرى الصؤننة هن اذاد رحد الوجود أن الجنيد صريبح فى اثبات الفرق 
بين اله والخلق » على حين أن أصحاب وحدة الوجود يقولون : ما ثم غير : 
ويرون الوجود واحدا لا تعدد فيه بوجه من الوجوه ٠‏ 

)١١9‏ ابن تدمية : مجموعة الرسائل الكبرى : القاهرة ؟؟5؟١‏ ه ؛ 
١6١2 ص٠ ١‏ 1 


ب 7١١ا‏ هه 


تمثيل١15١١)‏ »2 وهو الاتجاه الذى يخضع أصحابه كما سيق أن ذكرنا 
لأحوال الوجد والفناء “فتصدر عنهم عيارات موهمة ومستشئعة الظاهر : 
فى تعبيرهم عن صلة الانسان بالله ٠‏ 

والبسطامى هو طيفور بن عيسى بن سروشان من أهل بلدة يسطام » 
وكان جدذه سروشان هذا مجوسيا أسام ٠‏ وقد توق أبو يزيد سئة 51 م 
(وقبل 555 م)(5١0) ٠.‏ 


وقد اختلفت الآراء فى أبى يزيد البسطامى اختلافا بينا ٠‏ فقد رويت عنه 
أقوال من قبيل الشطحيات » وردما دست عليه بعض هذه الاقوال(6١01)‏ ,2 
قد لاحظنا أن السلمى فى « الطبقات )١١7(6‏ ؛ والطوسى ف ١‏ اللمع ل[فنلدلة” 
والقشيرى فى «١‏ الرسالة )١١8(»‏ قد ذكروا عنه أتوالافى التمسك بالكتاب 
والسنة ٠‏ وقياس أحوال التصوف باا:..سبة اليهما ٠‏ وقد دافع الطوسى عنه 


حسنة عند الصوفية ٠‏ ومنهم الجنيد(ة١١)‏ 0 


أقوال كثيرة ٠‏ منها قوله : ( للخلق أحوال ؛ ولا حال للعارف لأنه محيت 


سسنة 296 ه ء وأبو حمزة الصوقى المتوق سنة 14 هء ومحمد بن موسى 
رالتى تعد من الشطحيات ؛ وتفسيره أو تفسير الصوفية لها تفسير حسن , 
اللمع » ص 5/8 وما بعدها ٠‏ 

(015) طبقات السلمى 2 ص 3 0 وأنظر عن أقواله واخباره : الذور 
من كلمات أبى طيفور ٠‏ تحقيق دكتور عبد الردمن بدوى شطحات الصوفية : 
القاهرة ٠ 0١95149‏ ّْ 

: ويذهب الى ذلك أيضا نيكولسون , وينقل عن الهروى قوله‎ )1١( 
أن كثيرا من الاكاذيب قد انتحل باسم أبى يزيد » مثل قوله « صعدت الى‎ ٠ 
وهو القول الذى بذوا عليه قصة معراج‎ ٠ » السماء وضربت قبتى بازاء العرش‎ 
5 أبى يزيد التى يقصها العطار » (فى التصوف الاسلامى وتاريخه ص ؟؟)‎ 

٠ طبقات الستلمى :ص 51 وما بعدها‎ )١117( 

(فتدتة اللمع . ص /اه 558201١26055 ١58‏ _ وو . 

.١4 1١١ الرسالة القشيرية . ص‎ )1١/( 

(0519) اللمع » 159 /الاع ٠‏ 


 ا١ا18-‎ 


رسومه » وفنيت هويته بهوية غيره » وغيبت آثاره بآثار غميره )15١()‏ »2 
وهذا لا يكون الا بانجذاب العارف الى الله بالكلية » فلا يعود يشهد غيره » 
فالعارف ‏ كما يقول أبو يزيد ( لاايرى فى نومه نمي الله تعالى ؛ ولا فى 
بقظته مير الله تعالى ٠‏ ولا بوافق غير الله تعالى ؛ ولا يطالع مير الله 
تعالى ) ٠ )05١(‏ 


ودمتضمن الفناء عند أبى يزيد أيضا فتاء الارادة » وروى عنه أشضه 
« أرأد أن لا يريد » » ويقول ابن عطاء الله شارحا هذه العبارة : « واعلم أنه 
قال بعضهم : ان أبا يزيد لما أراد أن لا يريد ء لأن الله تعالى اختار له , 
وللعياد أجمع عدم الارادة معه , فهو لا يختار معه شيئًا ولا يريده » فهو فى 
ارادته أن لايريد موافق لارادة الله )(؟1؟1 ) ٠‏ 


على أن أهم ما يتميز يه فناء أبى يزيد عو سقوط ما سوى الله شهودا؛ 
بحيث لا يعود الصوق مشاهدا الا حقيقة واحدة هى الله ؛ بل لا يعود مشاعدا 
لنفسه ء لتلاشى نفسه فى مشهوده ؛ وهو ما عبر عنه بمحو الرسوم » وقتاء 
الهوية » وغيبة الآثار » وعندئذ يتحد بالحق والى هذا الاتحاد؟؟١)‏ يشير 
بقوله : « خرجت من الحق الى الحق حتى صاح منى فى : يا من أنت أنا ! 
فقد تحفقت يمقام الفناء »(5؟١) ٠‏ ويشير اليه أيضا بقوله : « منذ قلاثين 
سنة كان الحق مرآة نفسى , لأننى لست الآن من كنته ٠‏ وى قولى,« أناء» 
و١‏ الحق » انكار لتوحيد الحق ‏ لأنذثى عدم محض ٠‏ فالحق تعالى مرآة 
ففسه ء بل انظر : ان الحق مرآة نفسى , لأنه هو الذى بتكلم بلساني ؛ أما 


أنا نقد فنيت »(2؟١) ٠‏ 


ويسرف أبو يزيد فى التعيير عن حال فنائه واتحاده بمحبوبه » فيئطق 
بشطحيات غريبة نحو قوله : ٠‏ انى أنا الله لا اله الا أنا فاعبحنى )١1717(٠‏ ء 


» ١5١ الرسالة للقشيرية » ص‎ )١٠٠١( 

(١؟١)‏ الرسائة القشيرية . ص ؟5١31 ٠ ١85”.‏ 
وكارتماهء من 20-54 , ومو نايا تيكر لسدون عن تذكرة الأولميساء 
لفريد القدن العطبار :: 

(5؟١)‏ تذكرة الأولياء د ١‏ .ص ٠١ 15٠١‏ 

زه ؟١)‏ تذكرة الأولياء ‏ < ١‏ .ص ١1١‏ : 

155 تذكرة الأولياء , < ١‏ ,» ص ١5‏ 0 


ل ١١95‏ سس 


وقوله : و سبحانى ما أعظم شأنى )١157(»‏ ؛ وقوله : ه خرجت من بايزيديتى 
كما تخرج الحية من جلدها ونظرت فاذا العاشق والمعشوق والعشق واحد » 
لأن الكل واحد فى عالم التوحيد »(8؟١) ٠‏ وسئل ما هو العرش ؟ فأجاب : 
أنا هو ٠‏ وما هو الكرسى ؟ فأجاب : أنا هو ٠‏ وما هو اللوح والقلم » فأجاب : 
أنا عو ٠ )1١55(,‏ 


على أنه يجب أن يوضع فى الاعتبار أن مثل عنذه العبارات قد نطق بها 
صاحبها فى حالة نقسية غير عادية . نتيجة معائاة من نوع خاص + ولذلك 
يلقى الطوسى ضوء! على الظروف النفسية المحيطة بالشطح قائلا : «الشطح 
كلام بترحجمه اللسان عن وجد يفيض عن معدنه مقرون بالدعوى )١7١(2‏ : 
تحرك ٠٠‏ فالشطح لفخلة مأخوذة من الحركة ؛ لأنها ( عند الصوفية ) حركة 
أسرار الواجدين اذا قوى وجدهم ٠‏ فعبروا عن وجدهم ذلك يعبارة يستغرب 
سامعها ٠ )١3١(»‏ 


ويؤكد الطوسى أن الصوف فى حالة الشطح مغلوب على أمره تماما , 
ولذلك فهو معذور فيما يصدر عنه فى هذه الحالة من عبارات » ويضرب مشلا 
بالماء الكثير اذا جرى فى نهر ضيق . فانه يفيض من حافتيه » ويقال : شطح 
الماء فى الثهر » فكذلك المريد الواجد اذا قوى وجده , ولم يطق .حمل ما بيرد 
على قليه . نطق يعبارات مستغربة مشكلة على فهم سامعها » وعلى السامع 
أن مسأل عنها من بعلم علمها : ولا يسارع الى الانكار(؟7١) ٠‏ 


وقد لاحظ ماسينيون(؟؟١)‏ ملاحظة دقيقة تتعلق بالشطح ٠»‏ وعى أنه 
يبأتى عند الصبوق بصيغة المتكلم من غير شعور منه بذلك , وهذا يعئى أنهفنى 


٠1١1١ اص‎ ١ تذكرة الأولياء » ج‎ )١6597 

[ميتدية تذكرة الأولياء ‏ ج ١‏ “ص ٠١53١‏ 

(9؟1) تذكرة الآولياء: ج ١‏ ص ٠ ١11١‏ 

(0؟1) اللمع ء ص 559 ٠‏ 

(؟؟١)‏ اللمع »ص ١ه؟,‏ 0غ ٠.‏ 

(؟١2)‏ و[ هل مل وأمطعة؛ وسوتده[ مل وممزوتمه وما عدة زأووو] 


9 .2 ,1922 هنعروط ,مصوص أ 5تاهم مسوتاوزطس 


ب *5اابت 


والعبارات التى ينطق بها الصوف فى مثل هذه الحالة لا ينطق بها فى أحواله 
العادية لأن النطن بها مكفر قائلها ٠‏ 

ويؤيد ذلك ما يشير اليه الجتيد » وعو أن الصوف فى الشطح لا ينطق 
عن ذاته وانئما عما بشاهد ؛: وهو الله . وذلك هيما يروى عته : « قبل للجنيد : 
أن أبا يزيد يقول : سبحانى سبحانى ! أنا ربى الأعلى ! فقال الجنيد : 
الرجل مستهلك فى شهود الجلال ٠‏ فينطق بما استهلكه ؛ أذهله الحق عن 
رؤيته اياه » فلم يشهد الا الحق » فنعته »(5؟١) ٠‏ 


والشطح عند البسطامى ثمرة تجربة من نوع خاص ؛ كما لاحظ الاستاذ 
ستيس (1518668 ٠‏ وقسه وصف ستيس تجرية اليسطامى بأنها شعور 
بالاتحاد (052210088688 0 116259زهمل1) وهو الشعور الذى يتجاوز كل كثرة 2 
ومذه التجربة الصوفية معروفة جيدا عند دارسى موضوع التصوف ». 
وشائعة فى كل أنواع التصوف فى الحضارات المختلفة(0؟1) : وهى تجربة 
تلاشى ما هو ظاهر » وتتلحطم الاسوار التى تتحد المتناهي حتى تفنى ذاتيته » 
وتندمج فى اللا متناهى , و فى محيط الوجود(ة"؟1) ٠‏ 


ويستند ستتيس فى هذا الصدد الى عبارات للبسطامى مترجمة»ماخوذة 
من كتاب أربيرى سواقا كه معلكورم قط كت أومععة طة: مسوتامة) 


(54-52 . وم رعملمصا 


ونصها بالعرجية : 

« ذكر عن أبى يزيد أنه قال : رفعنى ( الحق ) مرة فأقامنى بين يديه » 
وقال لى : يا أبا يزيد ان خلقى يحبون أن يروك ٠‏ فقلت : زينى بوحدانيتك» 
والبسئى أنانيتك + وارفعنى الى أحديتك ؛ حتى اذا رآنى خلقك قالوا : 
رأيناك ؛ فتكون أنت ذلك ٠‏ ولا أكون أنا هناك »(1؟١) ٠‏ 


اك 


0175 30 ممرقماهم مل [أعسوهةك؟ 
(؟١)‏ يرى ستيس وجه شبه بين البسطامى والصونفية ابتداء من 
أصحاب الأوبانيشاد حتى ايكهارت » ويرى وجه شبه أيضا بينه وبين 
تنيسون وآرثر كويستلر فى العصر الحديث » أنظر : 
7 ,م وطومههائطا1 قمة سمن ل أوجاة 
كله 56-7 وم .لإطودوه1تط2 أمه سول نوراق 


33-2 اه 


وفك سكين ان التفرية للعو تقمن سول ا دزي + لضي 
أنائنبتك 6 > وك قوله ٠.‏ فتكون أنت ذأك , ولا أكون أنا هناك », وهذه 
العبارة الاخيرة تعنى فى رأيه(58١).»‏ أن ذاتية أبى يزيد قد الختفت أو تلاشت 
فى الذات الكلية ٠‏ الله ء بحيث لم يعد هناك « أنا » وانما « أنت » فقط ويرى 
ستيس أيضا أن تجرية فقدان الفردية أو الذاتية (1159ه150139110) فى الوجود 
المطلق » هى ما يطلق عليه اصطلاحا الفنناء ٠‏ 


واللسألة فى رأينا لا تعدو مجرد شعور نفسى من اليسطامى بالاتحاد , 
فهو لا بقصد حقيقة الاتحاد . .لخالفته صراحة للعقيدة الاسلامية(9؟1) ,2 
لذلك أصاب ستيس حين وصف تجربة اليسطامى بأتها مجرد « شعور » 
بالاتحاد » أو الفناء فى اللطلق ٠‏ 


ولعل هذا هو ما جعل بعض الصوفية » كالجنيد : يلتمس للبسطامي 
العدذر فيما نطق به من شطحيات ؛ وهو أيضا ما جعسل صوفيا سنيا 
كعبد القادر الجيلانى ‏ يقول : « لا يحكم الا على ما يلفظ به ( الصوف ) فى 
حالة الصحو » وأما الغيبة فلا يقام عليها حكم(+5١)‏ م 

على أن من الصوفية أنفسهم من يرى حال أصحاب الشطحيات 
كالبسطامى ناقصا » ومن هؤلاء الجنيد اذ يقول : دان أبا يزيد رحمه الله مع 
عظم حاله » وعلو اشارته ٠‏ لم يبخرج من حال البداية » ولم أسمع منه كلمة 
تدل على الكمال والنهاية ٠ )١5١(‏ 


وما بقوله الجنيد يعنى أن البسطامى كان من أرباب الاحوال الغلوبين 
ولا يكوئون قدوة لغيرهم ء وقد قال الصوفية : صاحب الحال لا يقتدى به ؛ 


(158) 15 م57 .م معجناصوعماتطم امع مسعكءنوراز 

(9؟1) أنظر على سميل (أثال رد فخر الدين الرازى على الذين يقولون 
بحتيقة الاتحاد المناق للعقيدة الاسلامية فى التوحيد ؛ فى كتايه « المسائل 
الخمسون » بمجموعة الرسائل القاهرة , 1١5:58‏ هء: ل/اه3؟ وما بعدها ؛ وجدير 
والحاول » ٠‏ ظ : 

(62) أورده عديد الرحمن يدورى ف كتايه « شطحات الصوفية 0 
القاهرة ١555‏ م ؛» ص ٠١‏ 9 

٠ 5175 اللمع . ص‎ )١51( 


ا 5 


والاكمل أن يكون الصوف من أرباب التمكين لا الأحوال ٠‏ فالأحوال بداية , 
والتمكين نهاية ٠‏ 

وقد وصف أبن تيمية فناء البسطامي يأنه فناء قاصر , فيقول : ان 
« بعض ذوى الاحوال تتمييز » فقد يقول فى تلك الحال : سيحانى ؛ أو :ما فى 
الجبة الا الله » أو نحو ذلك من الكلمات التى تؤثر عن أبى يزيد البسطامى ٠‏ 
وكلمات.السكران تطوى ولا تروى ولا تؤدى ؛(55١)‏ 8 


وعلى كل حال فان أصحاب الشطحيات فى رأينا ليسوا من الصوفية 
الكمل , وهذا هو رأى كثير من أعل التصوف المعتدلين ٠‏ 

وقد اعتبر نيكولسون أن أهمية أبى يزيد البسطامى فى تاريخ التصوف 
الاسلامى راجعة الى أنه أول من استعمل كلمة الفناء يمعناها الصوق الدقيق » 
أى بمعنى محو النفس الانسانية وآثارها وصناتها » حتى ليمكن أن يعد 
هذا الرجل بحق أول واضم اذهب الفتناء(؟١) ٠‏ 


على ان نيكولسون أخطا أحيانا فى نسبة القول بوحدة الوجود 
(كدهأهطاه )الى البسطامى(55١)‏ ؛ فان مذهب وحدة الوجود لم يسسرف 
التتصوف السلامىي قبل أن عربى اللتوق سنة 3558 ء والحفيقة أن البسطامى. 
صاحب مذعب اتحادى قائم كما قلنا على أساس من الفناء : أو بعبارات 
أخرى على أساس من الشعور النفسى ؛ وفرق بين عيارات تصدر عن صوق 
كالبسطامى ؛ فنى عن كل شىء ؛ فلم يعد يستشعر وجودا سوى وجود الله » 
وبين مذهب صوف فلسفى متكامل فى طبيعة الوجود ٠‏ كمذمب أبى عربى » 
لا يرى الا حقيقة وجودية واحدة » يطلق عليها اسم الله تارة » واسم العالم 
ثارة أخرى(25١) ٠‏ 


الفدساء والحلكول م 
واذا كان الفناء قد أدى بالبسطامى الى القول بالاتحاد ؛ فانه قد أدى 
بصوف آخرء هو الحلاج الى القول بالحلول ٠‏ 


(؟15١)‏ مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ج ١‏ .ص ٠ ١18‏ 
145 ف التصنوف الاسلامن زتارفكة هن 9 8 
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والحلاج هو أبو المغيث الحسين بن منصور ين محمد البيضاوى أحد 
كيان الحموق.؟ فى ان لحو الترن. لالت واوائل الغرن. الراجخ »وض بالخلا 
الى امسر نوها بالجدوا نوكه مذاليب ليوك اتوي ف عضرو كزول 
التسترى ٠‏ وأبى عمرو اللكى » والجنيد(53١)‏ ولكنه انفصل عنهم وراح 
يدشر وعوثه فى ملذان استلامية عده كجراسان والامواز والهنه وتزكستان: ٠‏ 
وعند عودته من مكة الى بغداد سنة 1593 ه التف حوله سريعا تلاميذ 
عرفوا بالحلاجية ٠‏ 


وقد اتهم آتنئسذ بالشعوذة من جانب المعتزلة » كما اتهمه الامامية 
والظاهرية بالكفر(7* )١‏ » 


ويقال ان السلطات فى عصره اتهمته بأنه كان يتآمر على الدولة(58١),‏ 
وأئه كان يدعو سرا الى مذهب القرامطة . وكانوا خصوم الخلافة(55١)‏ 
وأغلب الظن أن السلطات خشيت منه لأنه كان يتمتم بشعبية ضخمة »> اذ 


وفد صدرت فتوى من الفقيه داود الظاهرى ضد الحلاج ٠‏ فقيض عليه 
عام 5517 ه ء؛ وأودع السجن ء ولكنه فر منه » الا أنه قبض عليه مرة كائية 
فى سنة 50١‏ ها ء وصدرت ضده فتوى أخرى صدق عليها القاضى ال مالكى 
أبو عمرو(١15١)‏ + وحكم'عليه بالاعدام » فصلبٌ وقطعت يداه ورجلاه » وفصل 
رأسه ؛ وحرنت أشاؤه » وألقيت فى تهر دجلة ٠‏ 


١ 2‏ .ص ؟18 وما بعدهاء والكواكب الدرية » ج ؟ مص 7/6 لالا 


وانظر أيضا : 
دسعماه! كه هنلممهلعتزعدظ ١,‏ زلقالول .لف١‏ .ع4 : مممعنووع لل 
)١519(‏ <.زلوالو8 .لل .عة ,رهسملةآ أه .رعمدظ 
)١548(‏ وفيات الاعيان جا ص 8 +٠‏ 
)١59(‏ + .زلملامل - افء٠‏ .مخ رسواع! ]ه .وعمكظا 
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وقد لقى الحلاج مصيره فى شجاعة فائقة وعذر قاتليه » فقد ذكر أنه قال 
وهو مصلوب : ٠‏ هؤلاء عبادك قد اجتمعوا تقتلى تعصبا لدينك وتقربا اليك , 
فاغفن لهم > لوا كشفت لهم .ما كقيفت لى لا قطوا ما فطلو .هي :: 


وقد اختلف الناس فى الحلاج وعقيدته فى حياته وبعد مماته اختلافا 
واعدقد البعض الآخر يرجعته بعد أربعين يوما » واتفق أن دجلة زاد فى سنة 
مقتله فادعى أصحابه أن سيب ذلك القاء رماده فيه(١15) ٠‏ هذا فى الوقت 
الذى كفره فيه البعض ٠‏ وتوقف فيه آخرون كأبى العياس بن شريح(؟5١١)٠‏ 
وقد أنكر بعض معاصريه من الصوفية عليه صراحة » ومن مؤلاء الجنيدء 
وعمسرو بن عتمان المكى ٠‏ وأبو يعقوب النهرجورى » وعلى بن مسهل 
الاصبهانى(؟١١) ٠‏ ويقول السلمى أيضا ان آكثر المشايخ قد رحوه(؟5١) ٠‏ 


وقد ترك الحلاج عدة مصئفات ذكرها ابن النديم فى الفهرست(ره6١),‏ 
« طس » ) + وهو مكتوب باللغة العربية فى نثر مسجوع ٠‏ وينقسم الى أحد 
عشر فصلا قصار شرح فيها الحلاج نظريته الخاصة فى الولاية » وصاغها 
صياغة فياضة بالعاطفة » وأسلوب هذا الكتاب رمزى اصطلاحى شديد 
الخفاء حتى أن القارىء له ليتعذر عليه فهم مقصود مؤّلفه فيه(155١) ٠‏ وقد 
نشره الأستاذ ماسينيون 1117 » وكتب ماسيئنيون عنه أيضا بحثه الشهور 
د عذاب الحلاج . الشهيد المتصوف ف الاسلام » 

*ملواة1"1 06 22511008 #زأتمد [لهللق8 - اه "0 سمتوووج قآ» 
ونشره فى باريس سنة 1957 ؛ كما نشر ديوانه سنة 19531 ء وكتاب 


)١6١(‏ على بن أنجب الساعى : أخبار الحلاج ؛ القاهرة (بدون تاريغ) 
ص ١٠ادللء‏ 

(؟65١)‏ أخبار الحلاج » ص 54 55 ٠‏ 

٠ 5١7 طبقات السلمى . ص‎ )١165( 

٠ الفهرست . ص 85؟‎ )١65( 

)١5(‏ فى التصوف الاسلامى وتاريخه 2 ص 1١9‏ ء ويتبين من 
الطواسين أن الحلاج كان مشتغلا بأسرار الحروف ٠‏ 

نولة الم - ال 'مف .سصسداة] كه هتلممملءرمظ رأممع أوموق8 


ب ١58‏ هسه 


واختلف المستشرقون الذين درسوا الحلاج فى اتجاماته الأهبية, 
فذهب مولر(108118)ودى هريلوت (هولء08”8820) إلى القول يانه كان 
مسيحيا فى السر » ويتهمه ريسك (مطوذه8) بادعاء الالوهية . ويصفه ثولك 
(1له10) بالتناقض ٠:‏ وينسب اليه كريمر (662م؟1) القول بوحدة الوجود 
(سوتهمس) ؛ ويصفه كزانسكى (إعلهه1828) يأنه عصابى . ويئعته 
دراون (ه«870)بأنه متآمر قدير وخطير © 


ويروى ماسينيون أنه . كجدلى وصوق فى آن معا » حاول أن دوفق بين 
العقدة الاسلامية والنلسقة اليونائية على اماس من التجرمة الصوقية , 
وهو فى هذا سادق على الغزالى ٠‏ 


والواقع أن الحلاج ؛ كالبسطامى ؛ كان ممن غلب عليهم حال الفناء . 
ولذلك صدرت عنه كما صدرت على البسطامى . شطحيات مستشنعة الظاعر. 
الا أن الحسلاج كان بوجه عام فى تعبسيره عن أحواله أكثر دقنة وعمقا من 
اليسطامى ,» ويبسدو أنه متأثر فعلا بثقافات أحنيية(58١)‏ . كالفلسفة 
الهيلينية » والافكار الفارسية والشيعية(59١)‏ والعقائد السيحية(50١) ٠‏ 


ويصف لنا الحلاج حال فنائه قائلا : « اذا اراد الله أن يوالى عبدا من 
عنام فتح عليه يات الذكر: كم متها علية ياب القرب ناكم أجلسنة على كريس 
التوحديد 0 ثم رفع عنه الحجب 3 فيرية الفردائبة بالمشاهدة 0 ثم أدخله دار 
الفردانية ٠‏ ثم كشف عنه الكبرياء والجمال ٠‏ فاذا وفع يصره على الجمال بقى 
بلا هواء فحينثئذ صار العبد فانيا » وبالحق ياقيا » فوقع فى حفظه سبحانه ' 
وبرىء من دعاوى نفسيه ٠ )151١(»‏ 


٠ وما بعدها‎ ١١٠١ ف التصوف الاسلامى وتاريخهء ص‎ )١1548( 

)١59(‏ يرى الدكتور مصطنى كامل الشيبى أن هناك من الآدلة 
ما دثيت أن الحلاج كان داعيا اسماعيليا أو قرمطيا + أنظر كتابه : الفكر 
الشيعى والنزعات الصوفية . بغداد ١9533‏ . ص ؟7 ء وانظر الفهرست 
لابن النديم » ص ٠ 5١8‏ 

٠ 85 485 التصوف , الثورة الروحية فى الاسلام » ص‎ )١٠١( 

: التمهيدات لعين الفضاة الهمدانى » وأورده ماسينبون » أنظر‎ 13١ 
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عجبيت منك ومثى يا منية المتمثى 
أدنيتنىي منك حتى ظنئنت أنك أنى 
وغيت فى الوجطد حتى أفتيتنى ‏ بك عنى 


وق حال الفتاء نطق الحلاج بعيارته المشهورة م أكا الحق ل) 4 

كما نطق بمثل قوله(715١)‏ : 
أنا من أسصوى ومن أعصوى أنا نحن روحان حللنسا يدنا 
غفاذًا أبصرتنى أبصرته واذ! أيصرته أبصرتئا 


وقوله: 


أنت بين القلب والشغاف تحصسرى مكل جرى الدموع من أجفائى 
وتحجل الضمير جوف فؤادى كطلول الأرواج فى الأبدان(155) 


وواضمح من هذا أن الحلاج يصرح بلفظ الحلول ٠‏ ويعنى به حذول 
اليئمة الاليية .اق الطيدمة اليقرية + أو متعنيي اكن امطااك فده +.خاول 
اللاهوتق الناسوت ٠‏ 


ويتيين هذا أيضا من تولهر155) : 


ويخضمن الحلول عدد الحلاج فنضاء الارادة الانسانية تماما 3 الارادة 
عنده و كما لا يملك أصل فعله : كذلك لا يملك فعله )١11/(.‏ . 


(؟13) المناوى : الكواكب الدرية » ج ؟ » ص 513 ٠‏ 

139) الطواسين » امك ويقصد بها : « أنا صورة الحق » ٠‏ 
(1) وفيات الأعيان , ج ١‏ ص 185 ٠‏ 

(136) طبقات السلمى ‏ ص 5١؟ ٠‏ 

(17) تلبيس ابليس ».ص 185 ٠‏ 

(131) طبقات السلمى ص ٠ 5١١‏ 


١55١37‏ سه 


ويبدو فى مذهب الحلاج فى الحلول تناقض واضح » فهو حيانا يقول 
بالحلول مع الامتزاج ٠‏ وأحيانا أخرى ينفى الامتزاج ؛ ويعلن التنئزيهصراحة» 
فهو يعلن الامتزاج قائلا(178) : 


مزجت روحك فى روحى كما تمزج الخمرة بالماء الزلال 
قاذ!ا مستك شُبىء مسس فم فاذا! أنت أنا فى كل حال 


« من ظلن أن الالهية تمتزج بالبشرية , والبشرية بالالهية فقد كفر , فان 
من الوجوه . ولا بشبهونه ٠ )١75(»‏ 


وهو يقول أيضا : + ٠٠٠‏ وكما أن ناسوتيتى 2 مستهلكة فى لاهوتيتك » 
غير ممازجة لهاءفلاموتيتك مستولية على ناسوتيتى غيرممازجة لهاء(١17)‏ + 

وقد لفت مثل هذا التناقض نظر ثولك . كما أشرنا اليه من قبيل(١19١)»‏ 
ولكنه فد يفسر بأن الحلاج كان خاضعا للفناء . أو مذهب فلسفى متسق 
بمعنى الكلمة » حتى يتفادى مثل هذا التناقض ٠وقد‏ يفسر مثل هذا التناقض 
أيضا بأن الحلاج كان يتحاشى بعباراته التى ينزه فيها الله عن الامتزاج 
بالبشرية سخط الفقهاء عليه فى عصره ٠‏ 


وأغلب الظن أن الحلول عند الحلاج مجازى وليس حقيقيا ٠‏ ويؤيد ذلك 
عبارة ينقلها الس.لمى عنه . وهى « ما انفصلت البشرية عنه ء ولا اتصلت 
به ع(؟/9١)‏ ء وهصذا قد يعنى عنده أن الانسان ‏ الذى خلقه الله على 
صورته ‏ هو موضع التجلى الالهى » فهو متصل بالله غير منفصل عنه بهذا 
المعنى » ولكن تحلى الله للعبد » أو ظهوره من حيث صورته فيه » ليس يعنى 
اتصالا بالبشرية حقيقيا » والحلاج هنا يشعرنا صراحة بالفرق بين العسد 
والرب ٠‏ فليس قوله بالحلول اذن حقيقيا » وانما يشعرنا صراحة بالفرق بين 


٠ ١؟5 الطواسين . ص‎ )١34( 
ا .2.69 ,زهالة1] ذه واتهتمء فهلدم) معاون © : «ممعزووولا‎ 
٠ من هذا الكتاب‎ ١0١ انظر ص‎ ١11 

(1175) طبقات السلمى » ص ٠ 5١‏ 


-81؟١‏ هس 


العبد والرب » فليس قوله بالحلول اذن حقيقيا ‏ وانما هو مجرد شعور نقسى 
يتم فى حال الفئاء فى الله » أو على حد تعبيره مجرد استهلاك الناسوت فى 
اللاهوت » أو بعيارة أخرى فناؤه فيه ء والى هذا يشير بقوله : « أيها 
الناس. أنه( أى الله ) يحدت الخلق تلطفا فيتجلى لهم ؛ ثم يستتر عنهم 
تريبة لهم , فلولا تجليه لكفروا جملة » ولولا ستره لفتنوا جميعا + قلا يديم 
عليهم احدى الحالتين » لكى ليس يستتر عنى لحظة نأستريح » حتى 
استهلكت ناسوتيتى فى لاهوتيته » وتلاشى جسمى ف أنوار ذاته » فلا عين 
لى ولا أثر ؛ ولا وجه ولا خير )١15(»‏ . 


وعلى ذلك فقول الحلاج بالحلول ثمرة وجد صوفى لا غير » يدلنا على 
ذلك ما يقوله الطوسى : « سمعت عيسى القصار يقول : رأيت الحسين 
حسب الواحجد افراد الواحد »(9/5ا١) ٠‏ 

وربما كان نطق الحلاع بالحلول نتيجة الفذاء أمرا لا أرادة فيه , وعذا 
هو التذر الذى اعتدربه البعص عن ؛ هالتزالى مكلا يشر انا #هن الذاحيسة 
عنهما دون أن تكون لهما فيها ارادة قائلا فى « مشكاة الأنوار » : 


ه العارفون يعد العروج الى سماء الحقيقة اتفقوا على أنهم لم دروا قى 
الوجود الا الواحد الحق » ٠‏ 

ه لكن منهم من كان له هذه الحالة عرفانا علميا » ومنهم من صار له 
ذلك ذوقا وحالا ٠‏ وانتفت عنهم الكثرة يالكلية » واستغرقوا يالفردانية 
المحضة » واستهوت قيها عقولهم » فصاروا كالمبهوتين فيه » ولم يدق قيهم 
فسكروا سكرا وقع دونه سلطان عقولهم » فقال يعضهم : «١‏ أنا الحق »( مشير 
الى الحلاج ) » وقال الآخر : « سيحانى ما أعظم شأنى » ( يشير هنا الى 
البسطامى ) » وقال الآخر : « ما فى الحبة الا الله » يشير الى الحلاج ) 29 
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(176) أخبار الحلاج ٠‏ ص 78 ء وقارن النص الذى أورده نيكولسون 
(115) اللمع.ء ص 701/8 ٠‏ 5 
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ذلك لم يكن حقيفة الاتحاد » بل يشبه الاتحاد » مثل قول العاشق فى حال 
فرط العشق : 
١‏ يشير هنا الى الحلاج ) 0 


فلا يبعد أن يجفا الانسان مرآة فينظر فيها ؛ وام ير المرآة قط فيظن أن 
الصسورة التى رآها 5 المراة متحدة بها ٠‏ ودرىقى الدذمر ف الزجاج فيظن أن 
الحمرة لون الزجاج » مادا صار ذلك مألوفا 2 ورسخ فبه قدمه 7 استغرقه 2 
٠‏ ال : 

رق الزجاج وراقت | ٠.‏ ون ابها 00 اكل ل 

« وفرق بين أن يقال : الخمر قدح وبين أن يقال : كأنه القدم ٠»‏ 

, وهذه الحالة اذا غليت سميت بالاضافة الى صاحب الحال فئاء ,2 بل 
فناء الفناء » لأنه فضنى عن شفسة , وفنى عن فنانه : فائه ليس دعر بنفسةه 
فى تلك الحال ٠‏ ولا بعدم شعوره بنفسه ولو شعر بعدم شعوره ينفسه لكان 
قد شعر ينفسه : وتسمى هذه الحال يالاضافة الى المستغرق فيها بلسان 
المجاز اتحادا ٠»‏ وبلسان الحقيقة توحيدا 0 ووراء هذه الحقائق أيضا أسرار 
لاايجوز الخوض فيها ٠ )١70(»‏ 


ولهذا فان حلول الحلاج الذى يتم فى حال الفناء عن شهود السوى 
بختلف تماما عن مذهب وحدة الوجود ( عند أبى عربى مثلا ) » وقد نيه 
نيكولسون الى ذلك تنائلا : « ومن الخطا أن نعتبر الاقوال التى صدرت عن 
بعض الصوفية دليلا على اعتقادهم فى وحدة الوجود » كقول أبى يزيد 
البسطامى 8 وو سبحائى » 2 أوقول الحلاج:ه أنا الحق »أو قول ابن الفارض: 
« أنا هى » » فان الصوق لا يدين بالقول بوحدة الوجود ما دام يقول بتئزيه 
الله » مهما صدر عنه من الاقوال المشعرة بالتشبيه ٠‏ وهو اذا راعى جانب 
التنزيه بشاهد كل شىء فى الله , ولكنه فى الوقت نفسه يعتبر الله فوق كل 
شىء » مخالنا لكل مخلوق ؛ ولا يقر بأن «١‏ الكل » هو الله ٠‏ فالوحدة التى 


زه/ا١)‏ مشكاة الآئوار » القاهرة ١951/‏ م ٠*١ 485٠-0‏ 
71 ١ا)‏ فى التصوف الاسلامى وتاريحهة » ص ٠.1‏ 
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بقول بها وحدة شهود لا وحدة وجود ٠‏ ذد على ذلك أننا يجب ألا نخلط مين 
فيض العاطفة الدينية ونظريات الفلسنفة الالهية )١9/5(»‏ * 


ويختلف الحلول عند الحلاج عن نظرية وحدة الوجود فى أمرين : الاول 
أن الحلاج يقول بالثنائية بين الطبيعة الالهية أو اللاهوت ٠‏ والطبيعةالبشرية 
أو القاسوت(/ا/ا0) ٠»‏ والثاتى أنه كان حلوليا + يطلب محو ضيقاته التى 
مخهر أكها عالق لدهون الوصضول الى الله ,.وخلول الصفات: الالهية مها + 
وهذا معنى لا يرمى اليه أصحاب وحدة الوجود عندما يتكلمون عن الفناء » دل 
الفناء عندهم حال يتحقق فيها الصوفى من اتحاد موجود بالفعل » كان قد 
حجبه عنه اشتغاله يانيته » فليس الأمر فى زعمهم تحول فى الصفات 
ولا صيرورة ولاحلول ٠ )١7/8(»‏ 


ويرتب الحلاج على قوله بالحلول قوله بقدم النور المحمدى ٠‏ وقد مهد 
بذلك للصوفية المتأخرين من التفلسفة فى نظسرياتهم فى القطب أو الحقيقة 
المحمدية أو الانسان الكعامل ٠‏ 


وفحل لافج شه بتشيدكن مداعلا دين يوطي النون الازفي الذي 
كان قبل الاكوان , ومنه استمد كل علم وعرفان ‏ والاخرى حادثة وهى محمد 
باعتباره نبيا مرسلا وجد فى زمان ومكان معينين » ومن ذلك النور القسديم 
استمد كل الانبياء السابقين على محمد , وكذلك جميع الاولياء اللاحقين عليه. 
وق أقواله الث نكس يها الى هذا : 


طس : سراج من نور الغيب بدا وعاد » وجاوز السراج وساد ٠‏ قمر 
تجلى بين الاتمار » برجه فى فلك الاسرار ٠‏ سماه الحق « أميا » لجمع همته . 
«ه وحرميا » لعظم نعمته » ٠‏ ومكيا » لتمكينه عند قربه ٠ )١95(»‏ 


0 كما يقول كراسي‎ ٠ أخذ الحلا- ج هذين الاصطلاحين‎ )١0/9/ 
السيحيين السريان النين متاو ها 0 طبيعتى المسيح (فى مرت‎ 
٠ الالهية ؛ والطبيعة الانسانية بوجه عام‎ 

» تعليقات الدكتور عفيفى على فصوص الحكم لابن عربى‎ )١0,74) 
5 ١7 ص‎ 

01195 الطواسين » ص و ٠‏ 


5 ارنل 5 


وهو يقول أيضا : 

« أنوار النبوة من نوره برزت ء وأنوارهم من نوره ظهرت » وليس فى 
الانوار نور أذور وأظهر وأقدم من القدم سوى ثور صاحب_ف الكرم ٠‏ «المليسيةه 
سيقت الهمم ع وعحجودهة سيق السدم 0 وأسمه سبق القلم 0 لانه كان قبل 
الأمم .(-08 ٠‏ 


وهو يقول أيضا : 

0 العلوم كلها قطرة من بحره 0 الحكم كلها تمرفة من نهره » الازمان كلها 
ساعة من دهره لللية ل 

ويترتب على القول بقدم النور المحمدى عند الحلاج ؛ القول بوحدة 
الاديان لآن مصدرها فى هذه الحالة واحد ٠‏ وهذه الاديان ف رأيه أيضا قه 


وقد ذكر عبد الله بن طامر الازدى قال : « كنت أخاصم يهوديا فى 
(الحلاج) ٠‏ ونظر لى شرزا وقال : لا تنبح كلبك ٠‏ وذهب سريعا » فلما فرغت 
من المخاصمة قصدته » فدخلت عليه » فأعرض عني يوجهه , فاعتذرت اليه 

ديا بنى الاديان كلها لله عز وجل شغل بكل دين طائفة لا اختيارا منهم 
بل اختيارا عليهم ٠‏ فمن لام أحدا بيطلان ما هو عليه فقد حكم أنه اختار 
ذلك لنفسه ٠‏ وهذا مذهب القدرية ء والقدرية مجوس هذه الامة » واعلم 
وأسامى متغايرة » والمقصود منها لا يتغير ولا يختلف »(185) ٠‏ 
(د) الطصماانينة: 

الطمأنينة عند صونفية القرنين الثالث والرابع تعنى سكون القلب 
وراحته » وهى من خصائص تصوفهم » وعى عندهم « حال رفيع »», ولاتكون 


00 


(18) الطواسين . ص ٠1١‏ 
(181) الطواسين » ص١3 ٠‏ 


-0؟:؟ظا ب 


الا« لعبد رجح عقله » وقوى ايمانه » ورسخ علمه » وصفا ذكره » وثبتت 
حقيقته(185) + وهذا لا يكون الا فى نهاية الطريق ٠‏ 

وقد ورد ذكر اطمثنان القلب فى القرآن فى مثل قوله تعالى : « يا أيتها 
التَقسن الطمئنة ارحدى الى ويك راقسية مرضصية 6 (186) وقوله تضالى : 
« الذين آمنوا وتطمدئن لوبهم بذكر الله آلا بذكر الله تطمئن القلوب »(188)» 
وقوله تعالى حاكيا عن ابراهيم : « قال رب أرنى كيف تحبى الموتى.قال. أولم 
تؤمن ؟ نال بلى ولكن ليطمثن قلبى )١185(»‏ * 


وليس من شك فى أن الصوفية يعانون في بداية طريقهم صراعا نفسيا 
يصاحيه الحزن والقلق » أما فى النهاية فهم يتحققون بهدوء القلب نتيحة 
لاستقرار الايمان بالله فيه وأنه مرجع الكل . ومصدر كل نعمة ٠‏ ومنتهى كل 
أمل ٠‏ وبذلك يصدق توكلهم عليه وحده » فالمعرفة الحقيقية بالله يصاحيها 
اطمكنان كامل » أو فرح حتنيقى » أو سعادة غامرة 0 


وقد بين لنا الطوسى فى «١‏ اللمع » » فى باب خاص عقده عن. حال 
الطمأنيتة » أن الطمأنينة على ثلاثة أقسام(181) : 


الأول للعامة ٠‏ الذين اذا ذكروا الله اطمأنوا الى ذكرهم له » وأنه سوف 
يستجيب لدعائهم ء» ويدفع عنهم الآفات , وهو ما قال الله : « النفئس 
المطمثنة )١184(»‏ > أى المطمئتة بالايمان بأنه لادافع ولا مائع الا الله ٠‏ 


والثانى للخاصة ؛ وهو ما اقثرن بالرضا بقضاء الله » والصير على 
بلائه » والاخلاص والتقوى والسكون » لقوله تعالى :- ذأن الله مع الذين 
اتقوا والذين هم محسستون (185) 2 وقوه تعالى : دان الله مع 


(*18) اللمع .ص 518 ٠‏ 

٠ اين‎ )185( 

(186) الرعسة اك 

(183) البقرة: 

(1481) ما 10 ا هنا ص 535 .مأخوذ باختصار من كلام 
لو اسطى ٠‏ 

(4م1) الفحسر : /ا؟ 8 

٠ ١١8: التنحل‎ )1468( 


111 ابت 


الصابرين )151١(»‏ ء فاطمانوا وسكنوا الى خوله : « مع » , فكانت طمأنيتهم ١‏ 
ممزوجة برؤية طاعاتهم منهم ٠‏ 

والثالث لخاصة الخاصة ؛ وهو اطمثنان يختلف عن سايقيه . فأصحابه 
يعلمون أن قلوبهم لا تقدر أن تطمئن الى الله » أو تسكن ممه ٠‏ هيية له 
وتعظيما ٠‏ اذ هو غاية لا تدرك لأنه « ليس كمثله شىء »(151) ٠‏ ولم يكن 
له كنوآ أحد »(؟1951١)‏ » وهم كفنائهم عن أنفسهم مآأخذون بجلال الله وجماله 
وعظمته . فشغلهم ذلك عن رؤية أعمالهم ٠‏ وعن كل معتى اذ هم لله 
لا لشىء دونه ٠‏ 


ويشير الصوفية الى أن تحقق الصوف بالطمأنينة يضفى عليه قوة 
سكن قلب العيد الى مولاه » واطمأن اليه ٠‏ قوبت حال العيد » فاذا قويت 
أنس بالعيد كل شىء »(155) ٠‏ 
والمعرفة به ٠‏ وقد سمّل الحسن بن على الدامغانى عن أقواله تعالى : « الذين 
امتوا وتطلكق تارمهم مذكن السو 54 فقال.< أن القاوب هشنت من امعرفقة 
جلال الله تعالى و . عظمتة : ود بشت من معرفة رحمة الله وفضله »2 و سكتت من 


وجدير بالذكر أن الصوفية يدخلون فى اعتبارهم أن من أسسباب 
الطمأنينة أن يجد الفرد كفايته فى المجتمع » فهم لم يكونوا يعيشون فى قراغ , 
ولذلك تجد صوفيا كأبى سليمان الدارنى يقول : « النفس اذا أحرزت تنوتها 
اطمأنت » ؛ وسثل الشيلى عن معنى هذه العيارة » « أذ عرفت من يقوتها 
(أى الله) اطمأنت 1953) ء ويقول أبو تراب النخشى(ا59١)‏ كذلك : 


٠1513: الأنفال‎ )150( 

(091) الشورى : ١اء٠‏ 

(؟15) الاخلاص : 2 ٠‏ 

055 اللمع .ص 58 ٠‏ 

.؟لمل١ الرعد‎ )١15:5( 

(1565) اللمع » ص 58 ٠‏ 

٠ 58 ص‎  عمللا‎ )1953( 

15) أحد صونفية القرن الثالت . ثوفى سنة 545 ه (الرسالة 

٠ )١7 القشيرية . ص‎ 
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ه التوكل طرح البدن فى العبودية » وتعلق القلب بالربوبية » والطمانينة الى 


وقد ببعبر بعض الصوفية عن الطمأنينة أيضا مالفرح ٠‏ والفرح 
الحقيقى عندهم هو شهود الله تعالى فى حركاتهم وسكناتهم » ورؤية المنعم 
مشار اليه فى قوله تتعالى : « قل بفضل الله وبرحمته فبذلك فليفرحوا هو خير 
لا الفرح بأعراضي الدنيا » فهذا الفرح الأخير وهم على التحقيق ؛ لأنه يستجلب 
بالتدريج عموما لاحصر لها , والى هذا العنى يشير سهل بن عيد الله التسترى 
بقوله : « من فرح بغير مفروح به استجلب حزنا لا انقضاء له 5٠٠١»‏ . 


خلاصة القول أن صوفية القرنين الثالث والرابع جعلوا حال الطمائينة 
مميز! لتصوفهم وبعتثير كلامهم فيه فى رأينا ممهدا لنظرية الغزالى فى السعادة 
الصوفية الحاصلة عن العرفة مالله » كما سنتيين قيما بعد . 


( ) الرمزية فى التعبسير : 
من أبرز م! يميز تصوف القرنين الثالث والرابع أيضا اصطناع أصحابة 
لأسلوب الرمز فى التعبير عن حقائق التصوف ٠‏ 


ويظهرنا القتشيرى فى «الرسالة» على الدوافع التى دفعت أولئك الصوفية 
الى لصطناع الرمزية فى التعبير قائلا : 


ه اعلم أن من اعلوم أن كل طائفة من العلماء لهم ألفاظ يستعملونها , 
انفردوا بها عمن سواهم » وتواطؤا عليها لأغراض لهم فيها من تقريب الفهم 
على المخاطبين بها , أو تسهيل على أهل تلك الصنعة فى الوقوف على معانيهم 
باطلاقها » وهذه الطائفة (يقصد الصوفية) مستعملون الفاظا فيما بينهم 
قصدوا يها الكشف عن معانيهم لأنفسهم : والاجماع والستر على من باينهم 
فى طريقتهم ٠‏ لتكون معانى ألفاظهم مستبهمة على الأجانب ٠»‏ غيرة منهم على 


(0194) الرسالة القشيرية » ص 7 ٠‏ 
(199) يونس :58 ٠‏ 
)٠٠(‏ شرح الرندى على الحكم » ج؟ ٠‏ ص 517 ٠‏ 
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أو مجلوبة بضرب تصرف ؛ بل همى معان أودعها الله تعالى تلوب قوم ٠‏ 

ويتبين من كلام القشيرى أنه أصبحت للصوفية فى القرنين الثالث 
والرايع لغة اصطلاحية خاصة 0 اتفقوا عليها فيما بينهم 2 يحيث 
يفهمونها هم » ولا يفهمها غيرهم , بل انها ميهمة على من ليس بصوف ٠‏ لأن 
هده اللغة تعير عن أسرار وحقائق ذوقية وصيها الله للصوفية 6 وهم 
يحخثون أن تشيع هذه الحقائق وتلك الاسرار دن من لرسوا أهلا لهسا ع 
وينبه الفشيرى هنا أيضا الى أن الصوقية كانوا يسترون معانيهم عن 
مقة للترفين الخال الرابع :تشتد » كما يدا تصراعهام “مع الصوفية وأظنحا :من 
خلال محاكمات ذى النون المصرى(؟ )5١‏ والنورى(؟١5)‏ وأبى حمزة(؟ )٠١‏ 
والحلاج(ه ٠ )5١5(مهريغو ) 5١‏ 


لا دظفر به الا أهذله ,(لا-5) ٠‏ 


وها "يشي إن قياراك اللسوقية لهذ الحية ليا تق «الغالفه امتناه : 
وهو المعنى الحفى ؛ ولذلك قال القناد : )5١4(‏ 


)5١١(‏ الرسالة القشيرية ٠‏ ص ”١‏ . وأنظر أبضا كلاما عن نفس 
المعنى فى التعرف للكلاياذى ».ص /18- 85 ٠‏ 

(؟١٠5)‏ سعى النفقهاء به الى المتوكل ٠‏ فاستحضره من مصر ولكفه 
أدرك مكانته ورده مكرما (وفيات الأعبان » <١ا ١‏ ص 535 لللمعءعص 555) ٠‏ 

509 انكر عليه غلام الخليل » واتهمه بالزندقة , واستدعاه الخليقة 
ع وس مام لدي اللو شنا 

(505؟) اتهمه الفقهاء بالحلول (اللمع » ص 256) ٠‏ 

6 ون هذا لمكا‎ ١15 التار ص‎ 56١ 

110 انر ف مراع الندهاءمم صرنية الترفق الكالك والراجم ١‏ اللمخ ‏ 

0 ليه اللمع ؛ ص 0515 
أنظر 71 ,28 [زممع6] 


7 انر ل 


وقد بطلق على الرمز تند الصوفدة الاشارة فى.مقايل العيارة ٠‏ فالاشارة 
عندهم » ما يخفى عن المتكلم كسمه بالعبارات للطافته(9١؟) ٠‏ وهى كناية 
وتاويح » وايماء لا تصريح 6 ف 


وقال أمو على الروذيارى :م علمنا هذا اثسارة » هاذا صار عبارة 
خفى )5١1(»‏ ء ويقصد الروذبارى أن علوم الصوفية لا يمكن التعبير عنها 
بألفاظ اللغة العادية واذا اضطر الصوف الى التعيير عنها بهذه الألفاظ 
خفى معناها على الغير . 


الكلام . كلام يخرج من القلب الى القلب فبيحدث أثره 0 وكلام يخرج من 
اللسان الى الآذان ولا يتجاوزها ؛ ولهم فى.هذا عبارات طريفة : 


فقمن ذلك ما رواه أبو نعيم فائلا : « كان قاص يجلس قرديا من مجلس 
محمد بن واسنمع(؟١5؟) ٠‏ فقال يوما وهو يوبخ جلساءه : ما لى أرى القلوب 
لا تختمع ء وها لى أرى العيون لا تدمع ؛ وما لى أرى الجلود لا تقتشعر ! فقال 
محمد دن وأسع ٠‏ ما أرى القوم أوتوا الا من قبلك ؛ ان الذدكر اذا خرج من 
القلب وقع على القلب ٠١ 51١+‏ 


وقبل لحمدون القصار : «.ما بال كلام السلف أنفع من كلامنا ؟ قال : 
لأذهم تكلموا لعز الاسلام 78 ونجاة النفوسس 0 ورفسا الرحمن 6 ونحن نتكلم 


ويرى الصوفية أن العلوم الذوقية التى تنكشف لهم ترد عليهم أول 
ما ترد 2 مجملة » فلا تتبين لهم تفاصيل معانيها ء فاذا وعوها » وتصرفت 


(509؟) اللمع » ص ٠ 5١5‏ 

٠ 7/8 .ص‎ ١ < شرح الرندى على الحكم‎ )5١( 

٠ 8١5 اللمع »ص‎ )501( 

؟؟) من أوائل الزهاد » وانظر ترجمته فى الطبقات الكبرى » < ؟ »: 
ص ٠ 55-5١‏ 

(*١5؟)‏ .شرح الرندى على الحكم , < ١‏ ؛ ص 2-5١‏ ؟؟ 0 

(15١؟)‏ شرح الرندى على الحكم » < ؟ ؛ ص 59 ٠‏ 
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فالنطق بالعبارات عن مثل هذه العلوم ٠‏ فضلا عن صعوبته , فانه يتم أحيانا 
على غير ارادة منهم » ودون أن يعرفوا وجهه على التحقيق ؛» وهذا يجعله 
رمزيًا شديد الخناء + والى ذلك يشير القشيرى يقوله : « واصحاب الحقائق 
يجرى بحكم التصرف عليهم شىء لا علم لهم به على التفصيل , وبعد ذلك 
يكشف لهم عن وجهه » فربما يجرى على لسائهم شىء لا يدرون وجهه » ثم 
بعد فراغهم من النطق به يظهر لقلوبهم برعان ما قالوه من شوامد العلم 
(يقصد الشريعة) »(ه١5؟) ٠‏ 


ولذلك اشكرط الصلوقنة فيل القعس' عن تشفاكق: القصوفه أعرضها أل 
على الكتاب والسنة , واليه يشير صوف مثل رويم يقوله : «ه أصح الحتنائق 
ما قارن العلم »(5١5؟)‏ ؛ وعندئذ يؤذن للصوفى فى الكلام عنها م لأنه عندئذ 
يتكلم بالصواب , واليه الاشارة » بقول الجنيد : ٠‏ الصواب كل نطق عن 
اذن »(17١؟) ٠‏ وهذا الاذن عندهم مشار اليه فى قوله تعالى : « لا يتكلمون 
الا من أذن له الرحمن وقال صوابا »(18١5؟)‏ » وفى رأينا أن ما ميز صوفية 
القرنين الثالث والرابع وغيرهم من الصوفية من رمزية فى التعبير عن حقائق 
التصوف راجع أساسا الى أنهم حاولو! أن يئقلوا تجربة ئفسية فائقة الى 
الغير فى لغة الأشياء المحسوسة » ولذلك كانت كل كلمة عندهم رمزا استخدم 
لا لغرضه المألوف وانما للتعبير عن حتنيقة تفوق الحس(9١5)‏ ء وألفاظ اللغة 
موضوعة أصلا لمحسوسات ؛ ومن هنا بدا كلامهم غريبا على السامعين » ومن 
هنا جاء الانكار عليهم من خصومهم فيقول الكلاياذى - « اصطلحت هذه 
الطائفة على آلفاظ فى علومها » تعارفوها بينهم ورمزوا بها » فأدركه صاحبه , 
وخفى على السامع الذى لم يحل مقامه ٠‏ فاما أن يحسن نه بالقائل فيقبله 
ويرجع الى نفسه فقيحكم عليها بقصور فهمه عنه + أو يسوء كلنه به فيهوس 
قائله » وينسبه الى الهذيان»(20؟) ٠‏ 


وقال بعض المتكلمين لأبى العباس بن عطاء « ما يالكم أيها المتصوفة 
قد اشتققتم ألفاظا أغربتم بها على السامعين » وخرجتم عن اللسان المعتاد » 


(6١5؟)‏ أورده امن عباد الرندى فى شرح الحكم د ؟ م ص 8 . 
(15١9؟)‏ شرح الرتئدى على الحكم » <؟ ؛ ص ٠ ٠0‏ 

(7١5؟)‏ شرح الرندى على الحكم ‏ <؟ , ص >2؟ ٠‏ 

٠ سورة النبا: آبةخم؟‎ )5١48( 

)5١5(‏ قارن : ره أ[امطمنة كه معمالفقط وط1 : (.484 .0)) وعسرو8 
زفرقة التعرف . ص 88 ٠‏ 
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هل هذا الا طلب للتمويه ؛ أو ستر لعوار اللأهب ؛ فقال أبو العباس : ما فعلنا 
ذلك الا لغيرتنا عليه لعزته ع'ينا , كيلا يشر مها غير طائفتنا »(1؟؟) ٠‏ 

ولا ينبغى النظر الى اصطلاحات الصوفية أو رموزهم على أنها مجرد 
ألفاظ ؛ بل هى تدل على الممانى التى وضعت لها فى حالة حركيية 
( 16دوه89 ) ؛ وتصور اتجاءه الانفعالات والأفكار التى تعتلج بها نفس 
الملتصوف تصويرةً حيا ٠‏ فهى بمثاية أدوات توقظ مشاعر سامعيها بمعنى 
الكلمة » بشرط أن يكونوا من أهل الذوق لها ٠‏ 

وهذه الخاصية ء وعى تعذر التعبير عن حقائق التصوف باألفاظ اللغة 
( 5 ااأطوائكمهة) : موجودة فى كل أنواع التصوف وقد درس الأستاذ 
ستيس هده السألة بتعمق فى كتايه « التمصسعوف والفلسفة » 
(وطمههه[نطم اده دعو )1826 : وذلك فى فصل خاص عنواته م التصوف 
واللغة »(؟؟؟) (ععههيرموا نمه سواء 1ه ر84) وهو يعرض فيه النظريات 
الختلفة التى قيلت فى نفسير ذلك * وبرى ستيس أن تعذر التعبير عن حقائق 
التصوف بألفاظ اللغة راجع أساسا الى أن اللغة مصبوبة فى قوالب العقل » 
والصوف بالضرورة يعيش ف العالم المكانى ‏ الزمائى حيث قوانين المنطق » 
ولا كانت تجربته تنتمى الى عالم آخر هو عالم الواحد لا الكثير ‏ فهو حين 
ينتهى من تجربته » ويريد أن ينقل مضمونها الى الغير » من خلال عملية 
تذكر لها ء تخرج الكلمات من فمه فيدهش حين يجد نفسه يتحدث 
بالمتناقضات , وهنا يتهم اللغة بالقصور ء ويعلن أن تجربته مما لا يمكن 
التعبير عنه(؟؟5) ٠‏ 

ويؤيد ما ذكره ستيس قول الحلاج : « التوحيد خارج عن الكلمة حنى 
يعبر عنه »(55؟)) ٠‏ ويؤيده كذلك ما يذكره النفرى » وعو أحد صوفية القرن 
الرابع ممن غلبت عليهم الرمزية فى التعبير(ه155) ؛ فى كتايه ٠‏ المواقف 
والمخاطبات » ٠ ٠‏ وقال لى (الحق) : الحرف يعجز عن أن يخبر عن نفسه » 
ذكيف يخبر عنى 31(6؟؟) » و « التواجد بالقول يبصرف الى المواجيدٍ 


٠ 48-488 التعرفءص‎ 0575 

أففقة 6 - 227 212 ,وطددقداتطم 0مه سفت أئة 110 

إفقفقة 5 - 304 -2 ,وطومده انطع قهع سأءتور1ة) 

(4؟5) أخبار الحلاج » ص ٠ 2١‏ 

(ه؟؟) هو محمد بن عبد الجبار بن الحسن النفرى ٠‏ ويقال أنه توق 
بمصر سئة و ه١٠‏ 

(555) المواقف طبعة أربرى ٠‏ سلسلة جب التذكارية . ١559‏ م »2 
ص ٠50‏ 

1ه 


بالمتولات 2 ٠٠٠‏ والواجيد بالمقولات كفر على حكم التعريف »(لا؟؟) , 
و« كلما اتسعت الرؤية ضاقت العبارة »(528؟) ٠‏ 


5 - اجمال الخصائص :العامة لتصوف القرنين الثالث والرايع : 

لعله قد تين الآن من خلال حديثنا عن صوفية القرئين الثالث والرابم » 
أنه قد اكتملت لديهم عناصر التصوف دمعناه الحقيق ٠‏ 

فهم قد تحدثوا عن الأخلاق ء والسلوك والترقى فيه ء والمعرفة الذوقية 
المباشرة بالله ؛ والفناء فى الحقيقة المطلقة ؛ الله والتحقق بالطمانينة أو 
السعادة ٠‏ كما لجأو! الى الرمزية فى التعبير عن حقائق التصوف - 

وهذا يعنى أن الخصائص الخمس العامة التى ذكرناها فى مداية 
كتابنا(9؟1) تنطبق على تصوفهم تماما ٠‏ 
النفسى الأخلاقى ‏ فكانت عنايتهم موجهة أساسا الى الأخلاق والسلوك ء أما 
المنازع الميتافيزبتية التى ظهرت عند بعضهم » فقد ظهرت فى صورة ؛ ولم 
تظهر بعد ذلك ظهورا قويا الا عند متفلسفة الصوفية منذ القرن السادس 
الهجرى وما بعده ٠‏ وقد رأينا أن كلامهم فى الفناء عن شهود السوى » وما يعقبه 
عند بعضهم كالبسطامى من قول بالاتحاد , أو عند الحلاج من قول بالحلول , 
ليس من قبيل النظريات 'الفلسفية فيما بعد الطبيعة ٠‏ التى تعالج علاقة 
الانسان بالله » أو علاقة العالم باللهز9؟) ٠‏ 


ولذلك أصاب نيكولسون جين قال : « وقد وضع صونية القرنين الثالث 


والرابع نظاما كاملا فى التصوف من ناحيتيه النظرية والعملية » ولكنهم لم 
يكونوا فلاسنة ١‏ ولم يعنوا الا قليلا بالمشكلات اليتافيزيقية »(551) ٠‏ 


على تصوف القرنين الثالث والرابع بوجه عام » قد لا تنطيق كلها على تصوف 


(/597؟) 'اللواقف , ص ٠5٠‏ 

(948؟) اللمواقف , ص ١ه ٠‏ 

(5؟5) أنظر ص ا ؟ من هذا الكتاب ٠‏ 

(220؟) أنظر ص ١58‏ , ص ١١5‏ /!ا١١‏ من هذا الكتاب ٠‏ 


بهد ١.‏ م 


صوق معين فى هذه الفترة » فان بعض صوفيتها غلب عليهم » كما رأينا , 
الكلام فى ناحية معينة من نواحى التصوف دون النواحى الأخرى ٠‏ 

وبالجملة » نستطيع القول بأن القرنين الثالث والرايع قد شهدا اكتمال 
التصوف الاسلامى » وأن صوفيته كما قال الدكتور أبو العلا عفيفى » يمثلون 
العصر الذهبى للتصوف الاسلامى ف أرقى وأصفى مراتبه ٠‏ وهم لا شك 
رواد لكل من سيجىء يعدهم ٠‏ 


ب 851 سه 


الفضلاخامس 
التصوف الستى فى الرن الخامس 


٠ بودن ذوهب سن‎ ١ 

رأينا فى الفصل السايق اتجاهين متميزين للتصوف عند صوفية القرنين 
ويربطون أحواله ومقاماته بهما » والآخر شبه فلسفى ؛ ينزع أصحابه فيه 
الى الشطجيات ٠‏ وينطلقون من حال الفناء الى اعلان الاتحاد أو الحلول ٠‏ 


وقداستمر الاتجاه الأول أثناء الترن الخامس الهحرى 0 بوضوح 0 على 
حين اختفى الاتجاه الثانى أثناءه , وان كان قد عاود الظهور 0 فى صورة 
أخرى ؛ عند أفراد من متفلسفة الصوفية فى القرن السادس ؛» وما بعده ٠‏ 


واختفاء الاتجاه الثانى فى القرن الخامس راجع فى رأينا الى غلبة مذعب 
أهل السنة والجماعة الكلامى ‏ الذى انتصر له أبو الحسن الأشعرى المتوق 
سنة 954 )١(‏ على ما سواه من الأاعب ٠‏ ومحاربته الغلو الذى ظهر في 
التصوف على يد كل من للبسطامى والحلاج ٠‏ وأصحاب الشطع عموما ».وكل 
أنواع الانحرافات الأخرى التى بدات تظهر فى ميدان التصوف ٠‏ 


ولذلك اتخ. التصوف ف القرن الخامس اتجاما اصلاحيا واضحا ؛ على 
أساس من ارجاعه الى حظلرة الكتاب والسئة ٠‏ ودبعتبر القتشيرى والهروى من 
أبرز صوفي هذا القرن الذين انحو بالتضصوفت 6 اأنى نى السنى لودع 
نك الانخصار لتقصوف السنى . فينتثر على نطق واسع جدا فى السالم 
الاسلامى ؛ وناستقر عائمه زمنا طويلا فى الجتمعات الاسلامية ٠‏ 


)١(‏ نقد أبو الحسن الأشعرى مذاهب المتحرفين من الصوذية القائلين 
بالحلول والاباحة ورؤية الله فى الدنيا » وذلك فى مقالات الاسسلاميين ؛ 
استانيول 8 ع ده ١‏ ص 6 ٠‏ وتابعه فى ذلك مدرسته » وممن عاجمو! 
هذه الذاهب بحجج قوية النخر الرازى فى « السائل الخمسون » مجموعة 
الرسائل . ص /ا0؟ وما بعدها ٠‏ 


)٠١  ىمالسالا (التصوف‎ 2 ١5ه‎ 


؟ - القشيرى ونقفده لصوفية عصره : 

القشيرى شخصية هامة من شخصيات النصوف الاسلامى فى القرن 
الخامس ؛ وترجع أهميته(؟) الى ما كتب عن التصوف والصوفية فى القرنين 
الثالث والرابع ٠‏ من ذوى الاتجاه السنى ٠‏ فحفظ بذلك أقوالهم » وتراثهم فى 
التصوف من تاحيتيه النظرية والعملية ٠‏ 

ولد القثميرى : واسمه عبد الكريم بن هوازن(؟) سنة الاك م, 
بالاستوا » بنواحى نيسابور . وهو من أصل عربى ٠‏ ونش بنيسادور . 
وكات مركزا هاما من مراكز العلم فى عصره . وهناك التقى بشيخه أبى على 
الدقاق المتوق سئنة ؟١5‏ ه . وهو صوف بارز ء فحضر مجلسه » وآخذ عليه 
طريق التصوف , وأشار عليه شيخه بتحصيل علوم الشريعة أولا » فدرس 
الفته على الفقيه أبى بكر محمد بن أبى بكر الطوسى المتوق سنة 1٠50‏ هء 
أبضا على ابى اسحق الاسفرايينى المتوى سنة ١5/8‏ ه ء ونظر كذلك فى كتب 
الباقلانى » ومن هنا تمكن القشيرى من العلم بعقيدة أهل السنة والجماعة كما 
استقرت على يد الأشعرى وتلاميذه » وقد كان القفشيرى من أكبر المدافعين 
عن هذا اللآهب فى عصره ضد عقائد المعتزلة والكرامية والمجسمة والشيعة , 
وقد لقى فى ذلك عنتا شديدا حتى أنه سجن أكثر من شهر بأمر طغرلبك بتدبير 
من وزيره الذى كان معتزليا رافضا ويبصور القشيرى هذه النتنة التى, بدأت 
سنة 46؛ ه فى رسالة له عنوانها ه شكاية أهل السنة »(8) ٠‏ وقد وصف 
ابن خلكان القشيرى يأنه « جمع بين الشريعة والحقيقة ء(ه) ' ٠‏ وقدتوق 
القشيرى فى سنة 554 ه(1) ٠‏ 


| 3 انون شددق الاميئة إنضبا ركان آخران هما السلمى صاحب 

« الطبقات » المتوق سنة ٠‏ »ء والهجويرى صاحب « كشف المحجوب » المتوق 
ا م ل كوا كرفت على السلمى “كما 
إل محمد بحن الوبائل التتببارية > باكستان 4 مب 1934م 
ص 151 اص ؟5) ٠‏ 

زفق أنظر عن تاريخ حياته وفيات الأعيان . < ١‏ : ص 3782-5177 ٠‏ 

٠ 59-١ انظر الرسائل القشيرية .ص‎ ١ 

)5( وفيات الأآعيان » ص 77/5 ٠‏ 

(6) كتب عنه زميلنا الدكتور ابراعيم بسيونى يحثا كان موضوعا 
لدرجة الدكتوراه لم ينشر بعد , وعثر على مخطوطات له ف الاتحاد السوفيتى: 
ونشر تفسيره للقرآن المعروف ب ١‏ لطائف الاشارات » مؤخرا ٠‏ 


0 كت 


والمتامل فى ٠‏ الرسالة القشيرية » يلاحظ فى وضوح اتجاه القثسيرى 
لتصحيح التصوف على أساس عفيدة أهل السنة » فيقول : « اعلموا رحمكم 
الله أن شيوخ هذه الطائفة (الصوفية) بنوا قواعد أمرهم على أصول صحيحة 
فى التوحيد صانوا بها عقائدهم عن البدع . ودانوا بما وجدوا عليه السلف 
وأهل السنة من توحيد ليس فيه تمثيل ولا تعطيل » وعرفوا ما هو حق القدم » 
وتحققوا بما هو نعت الموجود عن العدم ؛ ولذلك قال سيد مده الطريقة 
الجئيد ٠‏ رحمه الله : التوحيد افراد القدم من الحدث ٠‏ وأحكموا أصول العقائد 
بواضصح الدلائل ولائح الشواهد : كما قال أبو محمد الجريرى ٠‏ : من رحمه 
الله لم يقف على علم التوحيد بشاهد من شواهده زلت مه قدم الغرور فى 
مهواة التلف »(لا) ٠‏ 


وكتطارئ كاده ةغلل الكان عنمي على اضوفينة القطوة الخق 
نطقوا بعبارات توهم الخلط بين صفات الألوهية وأخصها القدم » وصفات 
الدشرية وأخصها الحدوث ٠‏ الا أنه يصرح فى موضع آخر بنقدهم قائلا : 
قائمون بالحق تجرى عليهم أحكامه وهم محو (أى فى حال النناء) » ليس لله 
عليهم فيما يؤثرونه أو يذرونه عتب ولا لوم » وأنهم كوش فوا يأسرار 
الأحدية » وبقوا بعد فنائهم عنهم بأنوار الصمدية ٠٠٠‏ الخ » ٠‏ 

وينقد التشيرى صوفية عصره أيضا لتمسكيم بلباس النقراء والصوفية 
مع مخالفة لباسهم فى نفس الوقت لنعالهم(8) ٠‏ وينبه الى أن صحة الباطن , 
مع التمسك بالكتاب والسنة . أهم من ظاعر اللباس » فيقول : « يا أخى 
لا بغرنك ما ترى (عند صوفية عصرهم) من ذلامر الرسم » وموجود الاسم » 
فعند مطالبة الحقائق يفتضح أهل الرسوم ٠٠١‏ وكل تصوف لا يقارنه 
التنظف والتعفف فهو مخرقة وتكلف . وكل باطن يخالفه ظاهمر باطل 
لا باطن ؛ ٠٠0٠‏ وكل توحيد لا يصححه الكتاب والسنة فهو تلحيد لا توحيد » 
وكل معرفة لا بقارنه ورع واستقامة فهو مخرفة لا معرفة »(1) * 

ويعطينا القشيرى صورة اخرى عن انحرافات صوفية القرن الخامس فى 
عبارات أخاذه ؛ قائلا : « ان المحققين من هذه الطائفة (الصوفية) انقرض 
أكثرعم ؛ ولم يبق فى زماننا هذا من هذه الطائفة الا أثرهم , كما قيل : 


(9) الرسالة القشيرية » ص ؟ ٠‏ 
(8) الرسالة القشيرية » ص ” ٠‏ 
0 الرسائل الفشيرية . ص 1١-051١‏ * 
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أما الخيام فانها كخيامهم 2 وأرى نساء الحى غير نسائها 

و حصلت الفثرة ق هذه الظريقة + لايل اندرست الطريقة بالحقيقة , 
مضى الشيوخ الذين كان بهم اهتداء » وقل الشباب الذين كان لهم بسيرتهم 
وسنتهم اقتداء » وزال الورع وطوى بساطة , واشتد الطمع وقوى رباطه » 
وارتحل عن القلوب حرمة الشريعة ٠‏ فعدوا قلة المبالاة بالدين أوثق ذريعة 
ورفضوا التمييز بين الحلال والحرام . ودانوا برك الاحترام وطرح 
الاحتشام ٠‏ واستخفوا بأداء العبادات . واستهانوا بالصوم والصلاة ٠‏ 
وركضوا فى ميدان الغفلات , وركنوا الى اتباع الشهوات وقلة المبالاة بتعاطى 
المحظورات ٠٠‏ الخ )٠١(»‏ * 


وقد يكون فى كلامه هذا شىء من المبالغة ولكنه على أى حال يدلنا على 
أن التصوف فى عصره يدأ ينحرف عن مساره الأول من ناحية العقيدة » أو من 


ولذلك يعلن القشيرى أنه كتب رسالته غيرة منه على هذه الطريقة + فهو 
لا بريد أن يذكر أحد أهلها بسوء , مستندا الى انحراف بعض الأدعياء لها , 
فهى على حد تعبيره بمثابة « سلوى عن الشكوى » » مما كان عليه تصوف 
عصسره(١١) ٠‏ 


الا بارجاعه الى عقيدة أهل السنة والجماعة , والاقتداء فى ذلك بالصوفية 
السنين الذين ذكرهم ,فى رسالتة من أهل الغردين الثالك والرامم + 


وسنجد أن القشيرى فى هذا الصدد كان ممهدا للغزالى الذى انتمى الى 
نفس مدرسته الأشعرية ٠‏ والذى تبنى نفس فكرته تلك يما بعد » وسار فى 
اتجاه المحاسبى والجنيد وأضرابهما » وحمل على أصحاب الشطحيات ٠‏ 


٠ الرسالة القشيرية :ص5:-؟‎ )٠١( 
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كك الهروى وموقفه من أصحاب الشطح : 

وثمة صوفى آخر من صوفية القرن الخامس هو الهروى ؛ ويسستند 
تصوفه موضوح أيضا الى عقيدة أهل السنة(؟١)‏ , كما يعتير من أصحاب 
أمثال البسطامى والحلاج ٠‏ 


والهروى أبو اسماعيل عبد الله بن محمد الأنصارى » ولد بهراة من 
الحنايلة » ومؤلفاته في التصوف قيمة(؟١) ٠‏ ولما كان الهروى حثبليا فقد 
اشتدت خصومته للذهب الأشاعرة ٠‏ 


وأهم ما كتب الهروى فى التصوف كتابه « منازل السائرين الى رب 
العالمين » » وهو كتاب موجز شيق يصف فيه مقامات الطريق الس وق أو 
منازله » ويجمل لها بدايات ونهايات » ويقول «١‏ ان العامة من علماء هذه 
الطائفة اتفقوا على أن النهايات لا تصح الا بتصحيح البدايات » كما أن 
الأبنية لا تقوم الا على الأساسات ؛ وتصحيع البدايات هو اقامة الأمر على 
مشاهدة الاخلاص » ومتابعة السنة )١5(»‏ . 


)١١(‏ ينتمى الهروى الى الحنابلة » وهم من السنة والجماعة ٠‏ غاية 
ما فى الامر انهم اكثر تعويلا على الحديث ؛ ولا يتأولون النصوص الدينية » 
خلافا للأشعرية وليس هناك فى رأينا ما يبرر اعتباره ممثلا لنوع من التصوف 
خاص يسميه زميلنا الدكتور عبد القادر محمود (فى كتابه الفلسفة الصوفية 
فى الاسلام , القاهرة /19719 : ص ٠٠١‏ وما بعدها) بالتصوف السلفى » فان 
لفظا السلفية أطلق فيما بعد على ابن تيمية وتلاميذه » وهم السلف المتأخرون ٠‏ 

والمحاسبى من قبل الهروى يدرج فى عداد السلف , (الشهرستاني : الملل 
والنحل , بهامش الفصل ؛ < ١‏ .ص 55 ؟4) لأنه دافع عن عقائد السلف , 
مذهب اهل السنة والجماعة يشمل الهروى وغيره ممن اتخذوا تجاهه من قبله ؛ 
وهذا لا ينفى انه توجد تحت هذا الذهب الواحد اتجاهات مختلفة بالنسبة 
لاستخدام التاويل أو عدم استخدامه ٠‏ 


)١5‏ 0 مرقغائزة) مل [أمصعمل 
)١5(‏ منازل السائرين ٠‏ طيع مصطفى البابى الحلبى ٠‏ القاهرة 
١18‏ ما ص ا 
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وقد كتبت شروح كثيرة على « منازل السائرين » من أهمها شرم 
ابن القيم المتوق سنة 5ه المعروف ب « مدارج السالكين » » وشرحا 
اللخمى المتوقى سنة 5٠‏ ه ء والفاركاوى المتوق سنة 55لا هء وقد نشرهما 
الأب دى بوركى (منشورات المعهد العلمى الفرنسى بالقاهرة » 1985 م) ٠‏ 


والهروى صاحب نظرية فى الفناء فى التوحيد شبيهة بنظرية 
الجنيد(ه١) ٠‏ وقد شرحها ودافع عنها اين القيم فى «١‏ مدارج السالكين » وديه 
الى الفرق بينها وبين الاتحاد ووحدة الوجود ٠‏ ويرى الهروى للفناء درجات 
ثلاث يش الها يقوله : « الفناء ٠‏ اضمحلال ما دون الحق علما » كم ححدا , 
ثم حقا )17(٠‏ خالفناء الأول يشير الى اضمحلال المعرفة وتلاشيها فى المعروف 
وهو الله ؛ فيغيب الصو بمعروفه عن معرفته , والفناء الثاني يشير الى 
حجد السوى فى حال الغيبة . وهو جحد أو انكار غير حقنيقى » فقد يغيب 
الصوفى عن العالم دون أن منكر وجوده وهنا الفرق يين الاتحادية والهروى 
كما يقول ابن القيم : « فالاتحادى يجحد السوى بالكلية » فيقول : ما ثم 
غير بوجه ما ٠ )١07(.‏ 


والفناء الثالث هو الاضمحلال الحقيقى » فيعد فناء الصوفى عن شتهود 
السوى ؛ يفنى عن الفناء نفسه » ويقول ابن القيم ان هذا «١‏ الفناء فى التوحيد 
هو فناء خاصة القربين »(18) » 


وققارن لبن اغيم ول نجه الور رونا لشحاة ووه هري ا 
« فأما الفناء عن وجود السوى » فهو فناء الملاحدة القائلين بوحدة 
الوجود » وأنه ما ثم غغحي »ء وأن غاية العارفين والسالكين الفناء فى الوحدة 
المطلقة » ونفى التكثر والتعدد عن الوجود يكل اعتسار فلا بشهد غيرا أصلا , 
بل يشهد وجود العبد عين وجود الرب ؛ بل ليس عندهم فى الحقيقة 


عبيدورب” 


لي لض وأما الفناء عن شهود السوى ٠»‏ فهو الفناء الذى يشير اليه 
أكثر الصوفية اللتآخرين » ويعدونه غاية » وهو الذى بنى عليه أبو اسماعيل 
الانصارى ( الهروى ) كتابه ( يقصد منازل السائرين ) ٠‏ وجعله الحرجمة 


٠هل يذكر الهروى الجذيد فى صدر المنازل » ص ؟ » ويبنقل عبارات‎ )١5( 
٠ منازل السائرين » ص ؟‎ )١( 

(/11) ابن القيم ٠‏ مدارج السالكين , القاهرة كام ا » ص ٠ ١:5‏ 
)1١48(‏ مدارج السالكين » < ١‏ ص 5و١ ٠‏ 
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الثالثة فى كل باب من أبوايه ٠‏ وليس مرادهم فناء وجود ما سوى الله فى 
الخارج » بل خناؤهم عن شهودهم وحسهم » فحقيقته غيبة أحدهم عن سوى 
مشهوده » سل غيبته أيضا عن شهوده ونفسه » لأنه يغيب بمعبوده عن 
عبادته » وبمذكوره عن ذكره » وبموجوده عن وجوده > وبمحبوبه عن حيه > 
وبمشهوده عن شهوده ٠‏ وقد يسمى حال مثل هذا سكرا واأصطلاما ومحوار 
جمعاء(15) ٠‏ 


وينقد الهروى باعتياره صاحب اتجاه سنى ٠‏ صوفية الشطعءفيقول: 
« ومنهم ( من الصوفية الماحرفين ) من لم بميز مقامات الخاصة وضرورات 
العامة » ومئهم من عد الشطح المغلوب مقاما » وجعل لبوح الواجد ( صاحب 
الوجد ) ورمز التمكن ( الصوف الراسخ ) سببا عاما » وأكثرهم لم ينطق عن 
الدرجات ٠ )35١(6‏ 


وبؤثر الهروى مقام السكينة المنيعثة من الرضا عن الله » وهى مانعة 
من الشطح » فمقول : « الدرجة الثالثة ( من درجات السكينة ) السكينة التى 
تقبت الرضى بالقسم ٠‏ وتمنع من الشطع الفاحشش ؛ وتقف صاحبها على حد 
الرتية(١؟)‏ » + وهو يعنى هنا بالشطح الفاحش ء «٠‏ مثل ما نقل عن أبىيزيد 
ونحوء . بخلاف الجنيه وسهل ( التسترى ) وآمثالهما » فانهم لا كانت 
لهم هذه السكينة لم تصدر منهم الشطحات ٠‏ ولا ريب أن الشطع سببه 
عدم السكينة , فانها اذا استقرت فى القلب منعته من الشطح وأمبابه ٠(5؟)‏ 
كما يعتى بحد الرتبة » وتوف للصوف « عند حده من رتبة العبودية ٠‏ فلا 
يتعدى مرتية العبودية وحدها »(59؟) ٠‏ ولما كانت هذه السكينة ١‏ لا تنزل 
ف راق الهروى : الا على قلب نبى أو ولى »(5؟) » فانه ينفى بذلك صراحة 
أن يكون البسطامى آو الحلاج موصونين بالولاية » لما أثر عنهم من 
قطحيات فاحشة ٠‏ 


(15) مدارج السالكين , < ١‏ » ص 1١59 ١65‏ 0 
فيه منائل السائرين » ص " ؛ وعبارته هنا شبيهة بعبارة الجنيد 
حين وصفا البسطامى بأنه لم يخرج عن حال البداية (أنظر ص ١57‏ من 

هذا الكتاب) ٠‏ 
)5١(‏ منازل السائرين » ص59 ٠‏ 
(؟؟) مدارج السالكين » <؟ ,ص ٠ 5١15‏ 
فة مدارج السالكين » < ” .ص ٠ 0١15‏ 
550 مدارج السالكين , <؟ .ص؟١ه ٠‏ 
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؛ - الامام اكغزائى والتصوف السنى : 
التصوف القائم على عقيدة أهل الستة والجماعة . وعلى الزمد والتقشف 
وقربية القن واصاكدها '* ويتدق الغزالي لهذا مع صتوفية الانتجاء الاؤل 
القشيرى والهروى وغيرهم من السابقين عليه الذين ينتمون الى نفس الاتجاه ٠‏ 
على أن الغزالى أعظم هؤلاء جميعا من ناحية شخصيته وثقافته وتصوفه 
وعلمه » وهو يعد بحق من أعظم صوفية الاسلام ٠‏ وآثره على التصوف من 
بعده كبر للغاية ٠‏ 


(أ) سيرة الفزالى ومصنفاته : 

الامام الغزالى هو محمد بن محمد بن أحمد الملقب بأبى حامدره؟) ,' 
والمعروف لعلو مكانته ب ( حجة الاسلام ) » كان والده ‏ فيما يذكر بعض 
المترجمين له يشتغل بغزل الصوف , ولهذا عرف صوفينا بالغزالى ( بتشديد 
الزاى ) وان كان ند عرف أيضا بالغزالى ( من غير تتنشديد الزاى ) نسبة الى 
بلدة تسمى غزالة .» كما نقل عن السمعائى فى كتاب (الانساب) ٠‏ 


وقد ولد بطوس من أعمصال خراسان عام 55٠‏ ه ( وقيل 50١‏ )2 
ويذكر السبكى آنة تربى تربية صوفية فى بيت صديق لوالده متصوف ؛ عو ' 
وأخوه » بعد وفاة والده(55؟) ٠‏ 


وعد ان انار اق شبداء غان الحلا ونيا كزين وهو الس الر اكات 
ثم سافر الى جرجان ليأخذ عن الامام أبى نصر الاسماعيلى وعاد يعد ذلك الى 
طوس ٠»‏ ثم قدم نيسابور ٠‏ واختلف الى دروس أحد الائمة ااشهورين من 
التكلمين الأشعرية هو أبو المعالى الجوينى الملقب ب ( امام الحرمين ) وقد 
( جد واجتهد حتى برع المذهب والخلاف والجدل والأصلين ( علم الكلام 
واصول الفقه © + واللنطن + وكرا -الدكية والناسفة وتحكم كل كلك , وخيم 


(55) انظر فى ترجمته : وفيات الآعيان » < ١‏ ص 0585 8ه : 
وطبقات الشافعية للسبكى » < ؛ .ص ١15-٠١١‏ ؛ واتحاف السادة المثقين 
للزبيدى » < ١‏ ,» ص ؟ - ؟ه ؛ وكتاب سيرة الغزالى وأقوال التقدمين فيه : 
جم وححتيق عيد الدريع العتمان ».دار الفكر تمي > 
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كلام أرباب هذه العلوم » وتصدى للرد عليهم وايطال دعاويهم » وصنف فق 
كل فن من هذه العاوم كتبا أحسن تأليفها ) » وكل ذلك ( فى مدة قريبة ) حتى 
(صار من الأعيان المشار اليهم فى زمن أستاذه ( الجوينى ) .(71) ؛ على حد 


وظل الغزالى ملازما أستاذه الجوينى الى أن توق هذا الأخير سنة 
6 ه . فخرج من فيسابور الى العسكر . ولقى الوزير المشهور نظام الللك , 
فأكرم وفادته وعظمه وبالغ فى الاقبال عليه » وقد أدرك نظام الاك مكانة 
الغزالى » وتروى فى ذلك رواية مؤداها أنه قد جرت بينه ودين بعض العلماء 
بحضرته مناظرة فى عدة مجالس فظهر الغزالى عليهم جميعا ٠‏ وعندئذ اشتهر 
اسمه وعهد اليه نظام الملك بالتدريس فى مدرسته يغداد ء وهى المعروفة 
بالنظامية » ققدم بغداد سنة 88 ه ء؛ وألقى بها دروسة فأعجب بها أعهل 
المراق ٠‏ 


وكان الغؤالى ابان هذه المراحل من حياته قد .حصل كثيرا من العلوم 
وتعمق فيها ٠‏ ومن بين هذه العلوم الفلسفة ٠‏ ولعله أقبل على دراستها لكى 
يزيل ما بدأ يساوره من شكوك ابان تدريسه » ولكنه لم يتوصل من تلك 
العلوم على اختلاقها الى ما فيه راحة نفسه واستبد به القلق النفسى الى حد 
أدى به الى أزمة عنيفة » وصفها لنا وصفا شيقا فى كتابه «المنقذ من الضلال,, 
الذى يشبه كتاب القديس أوغسطين « الاعترافات » 51085وه1هه0© ٠‏ 


وكان من نتائج هذه الأزمة أن انصرف الغزالى عن تدريس ما كان . 
التدريس شهرة واسعة وحقق لنفسه من الجاه والنفوذ ما يصبو اليه 
العاديون من الناس ٠‏ 1 


ولم يحمل الغزالى على هذا فى رأينا الا صدقه مع نفسه , اذ كان يعلم 
منها أنه لم يدفعا. الى طلب العلوم الدينية وتدرمسها الا طلب الجاه وائتة ار 


(/310؟) وفيات الأعيان » ه ١‏ اص له ٠‏ 
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ويصور لنا الغزالى أزمته تلك قاثلا : 

« ثم لاحظت أحوالى فاذا أنا منغمس فى العلائق ( التعلقات الدنيوية ), 
وقد أحدقت ( أحاطت ) بى من الجوانب » ولاحظت أعمسالى وأحسنها 
التدريس ٠‏ فاذا أنا مقبل على علوم غير مهمة ولا نافعة ٠‏ ثم تفكرت فى نيتى 
فى التدريس فاذا هى غير خالصة لوجه الله تعالى » بل باعثها ومحركها طلب 
الجاه وانتشار الصيت ؛ فتيقنت أننى على شفا جرف هار(8؟) » وأنى قد 
أشفيت على النار ان لم اشتغل بتلافى الأحوال ٠‏ 


« فلم أزل أتفكر فيه مدة » وأنا بعد على مقام الاختيار , أصمم العزم 
فيه رجلا , وأؤّخر عنه أخرى ٠‏ لا تصفو لى رغبة فى طلب الاخرة بكرة الا 
ويحمل جند الشهوة حملة فيفترها عشية ٠‏ فصارت شهوات الدنيا تجاذينى 
بسلالها الى المقام , :ومنادى الايمان ينادى الرحيل + للرحيل فلم ينق من 
العين الا الثليل با.رييق يديك السئر الطويل:, وجديع فنا انت انية من انام 
والعمل رياء وتخييل » ثم يعود الشيطان فيقول : هذه حالة عارضة واياك 
أن تطاوعها فانها سريعة الزوال ٠‏ 


« فلم أزل أتردد بين تجاذئب شهوات الدنيا ودواعى الآخرة قريبا من 
ستة أشهر ٠٠‏ وفى هذا الشهر جاوز الامر حد الاختيار الى الاضطرار , اذ 
أقفل الله على لسانى حتى أعتقل عن التدريس ؛ فكنت أجامد نفسى أن 
أدرس يوما واحدا تطييبا لقلوب المختلفين الى »فكان لا ينطق لسانى بكلمة , 
ولا أستطيعها البتة » ثم ؤورئت هذه العقلة فى اللسان حزنا فى القلب ٠‏ بطل 
معه قوة الهضم وقرم الطعام والشرابءفكان لا ينساغ لى شربة » ولا ينهضصم 
العلاج وقالوا : هذا أمر نزل بالقلب ومنه سرى الى المزاج ٠‏ قلا سبيل اليه 
بالعلاج ؛ الاابأن بتروح السر عن الهم الللم » 


«كم لاآأ احسسييتك اد يعجزى ؛: وسقط يالكلية اختيارى ؛ التجأت الى 
الله تعالى التجاء المضطر الذى لاحيئة له »(5؟) ٠‏ 


« فلان يبنى على جرف هار : لا يدرى ماليل من نهار » اقرب الموارد 
للشرتونى ؛ مادة « الجرف » ٠‏ 
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وهكذا نشأت النزعة الى التصوف عند الغزالى ٠‏ وكانت هذه المرحلة 
من حياته الروحية يمثابة الاستعداد النفسى لسلوك طريق التصوف + وهى 
مرحلة تتركب من عسدة حالات وجدانية كالشك والقلق والكآبة والحزن 
العميق والخوف من المجهول ومحاولة ادراك حتيقة الكون وكشف المحجوب »2 
واحساسات آخرى غامضة تنتهى كلها بالاتجاه الى الله ٠‏ 


كان الاتجاه الى الله اذن هو الدواء الشافى لأزمة الغزالى » وهو يصور 
لنا شفاءه قائلا : « فأعض لهذا الداء ودام قريبا من شهرين أنا فيهما على 
مذعب السفسطة بحكم الحال , لا بحكم النطق والمقال » حتى شفى الله تعالى 
ذلك اأرض ء وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ؛ ورجعت الضرورات 
العقلية مقبولة موثوقا بها على أمن ويقين ٠‏ ولم يكن كل ذلك بنظم دليل 
وترتنيب كلام + بل بنور قذفه الله تعالى فى الصدر ء وذلك التور هو مفتاح 
أكثر المعارف ء فمن ظن أن الكشف موقوف على الادلة المجردة فقد ضيق رحمة 
الله الواسعة »(٠*؟) ٠‏ 


أصبح الغزالى يستضىء فى سلوكه بنور الايمان ‏ ولكنه ظل يبحث 
عن الحقيقة فى المذاهب المختلفة التى كانت موجودة فى عصره » وذلك فى 
استقلالية فكرية أراد أن يرتفع بها » على حد تعبيره عو » من حضيض 
التقليد الى يفاع(١؟)‏ الاستيصار ؛ واتخذ لنفسه قاعدة منهجية عبر عنها 
بقوله : «١‏ ان العلم اليقينى هو الذى ينكشف فيه المعلوم انكشافا لا يبقى معه 
ربيب » ولا يقارنه امكان الغلط والوهم(؟؟) 2 وهى قاعدة تذكرنا بالقاعدة 
الأولى من قواعد منهج الفيلسوف الفرنسى المحدث ديكارت التى تجعل من 
بداهة الفكرة ٠‏ أو وضوحها وتميزها ٠‏ أساسا ليقينها؟؟) ٠‏ 


ثم حصر الغزالى بعد ذلك طالبى الحق فى عصره فى أربعة أصناف : 


(9؟) النقذ من الضلال » بهامش الانسان الكامل للجيلى , 
ص بر 

(98) المنقذ من الضلال ؛ ص / ٠‏ 

(1) اليفاع التل المشرف ؛ أو ما ارتفع من الآرض » أقرب الموارد 
للشرتونى مادة « اليفاع » : 

فخرة ر#ماهةء قوط فل ققدومة *0 ,وملمطاعس ع[ قل قعموء وزنا 


+26 ملع طأ6 طمووول .0] 
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المتكلمين والباطنية ( أو التعليمية ) والفلاسفة والصوفية » ونقد 
التكلمن واقاطنية من النيمة والقافيلنة وه التعداقن: الضلال وروي تمدهم 
أيضا فى «١‏ احياء علوم الدين » وانتهى الى أن الصوفية هم أرباب الحق مبينا 
ان عاضل ميم قل عتيات الخفس والحخزه عن اخلاقيا التموعة وضناتهيا 
الخبيثة حتى بتوصل بها الى تخلية القلب عن غير الله تعالى » وتحليته 
بذكر الله ٠‏ وابتد؟ الغزالى بتحصيل علم الصوفية من مطالعة كتبهم ؛ وكلام 
مدا باهو ينتن ويلك على كن هذا صدهم الطنية امحميل ها ايك خخصييلا 
من طريقهم بالتعلم والسماع ٠‏ ولكنه ظهر له أن أخص خواصهم ما لا يمكن 
الوصول اليه بالتعلم بل بالذوق والحال وتبدل الصفات ٠‏ فعلم يقينا أثهم 
أرباب أحوال لا أصحاب أقوال » وتبين له أن لا مطمع فى سعادة الآخرة 
الا بالتقوى وكف النفس عن الهوى ؛ ورأس ذلك كله قطم علاقة القلب عن 
الدنيا » بالتجافى عن دار الغرور , والانابة الى دار الخلود ٠‏ والاقيال بكنه 
اليمة على الله ٠‏ 


أقبل الغزالى بعد ذلك على حياة من نوع جديد » وهى حياة الزمد 
والعبادة والتكمل الروحى والاخلاقى والتقرب الى الله ٠‏ وف سنة 588 م 
خرج من بغبداد(ة ؟) وقصد الى الحج » ولما انتهى من الحج ذهب الى 
الشام سنة 501 ه ؛ وأقام بدمشق يدرس بزاوية الجامع في الجانب الغربى 
منه ؛ وانتقل منها الى بيت المقدس ؛ واجتهد فى العبادة » وقيل انه قدم مصر 
وأقام. بالاسكندرية مدة ٠‏ ثم عاد الى طوس واشتغل بالتاليف ٠‏ ويقول ابن 
خلكان انه « ألزم بالعود الى نيسابيور والتدريس يها بالمدرسة النظامية » 
فاجاب الى :ذلك معد تكرار المعاودات. ؛ ثم :كرك ذلك وعاد إلى ميكه فى وظنهء, 
واتخذ خائقاه ( بيتا ) للصوفية ومدرسة للمشتغلين بالعلم فى جواره » ووزع 
أوقاته على وظائف الخير من ختم القرآن ومجالسة أعصل القلوب » والمقود 
للتدريس الى أن انتقل الى ربه(ره؟) ؛ وكان ذلك فى يوم الاثنين رابع عدر 
من جمادى الآخرة سنة ه0٠ه‏ م٠‏ 


مسي سس ل 


. (4؟) ألقى بعض الباحثين شكا على دوافع خرؤوج الغزالى من يغداد ٠‏ 
اللك » وجرى ماكدوفاله انه كان لاضبطراب: الأخوال. يبياسيا يمد ونا خظام 
املك بسيرة الغزالى مص /ا١‏ 9ب ؟؟) 5 

(0؟) وفيات الأعيان » < ١‏ , ص لالمه ٠‏ 


- لت 


ولقد كان الامام الغزالى مفكرا خصب الانتاج واسع الثقافة » وهو قد 
ألف عددا ضخما من الكتب والرسائل قدرها بعض شراح الاحياء يما يقرب 
من ثمانين » وهى فى محالات عصلدة كالفقه وأصوله وعلم الكلام والأخلاق 

كس امجالاالفلسقة تندة قد الف كان التديو و متاضع الفلاسلة + 
ليعرض فيه علومهم الطبيعية والالهية عرضا موضوعيا وذلك طيقا ذهب 
ابن سيئا فى الجملة(/9؟) , وكتابه « تهافت الفلاسقة » الذى يفتد قيه 
مذاهبهم مبيئا ما فيها من التناقض والقصور ٠‏ والظاهر أنه ألفه قبل مغادرة 
بغداد سنة 588 ه ؛ وهو قد كفرهم كما هو معلوم فى مسائل خلاث ٠»‏ وهى 
قولهم بقدم العالم » وانكار علم الله بالجزئيات ؛ واتكار الحشر الجسمانى» 


وف مجال علم الكلام نجد 0 كتبا ١‏ له يال" 5 قَْ مباحثه 3 ١‏ 
د الاق اد فى الا 55 اد » و « الجام الع وام عن علم الكلام » . وهو 
كمتكام يعتبر من أئمة الأشعرية من أهل السنة ٠‏ 


وللغزالى أبضا كتاب مشهور فى علم اأنطق هو ١‏ معيار العلم » . 
ونحن واجسدون للغزالى فى مجال الفقه الوسيط والبسيط والوجيز 
والخلاصة ٠‏ أما فى مجال أصول الفقه فله كتاب مشهور هو ه الستصفى » ٠‏ 


أما كتبه ورسائله فى التصوف ؤكثيرة أهمها « احياء علوم الدين » ؛ وقد 
أبان فيه بالتفصيل عن مذهبه فى التصوف رابطا اياه بالتقه والأخلاق 
الدينية ٠‏ و « المنقذ من الضلال » الذى صور فيه حياته الروحية أجمل 
تصوير » و ( منهاج العابدين ) ٠‏ و ( كيمياء السعادة ) و ( الرسالة اللدنية ) 
و ( مشكاة الأنوار ) » و ( اللضمون به على غير أهله ) » و ( اللقصد الأسنى 
فى شرح أسماء الله الحسنى ) » وغير ذلك ٠‏ 


(55؟) أنظر ما نقله عبد الكريم العثمان عن الزيبدى متعلقا بمصنفات 
الغزالى فى كتابه سيرة الغزالى » ص ١88‏ وما بعدها » وهى مرتبة بحسب 
أحروف الهجاء ٠‏ وقد نشر الاستاذ الدكتور عبد الرحمن بدوى كتابا عن 
مصنفات الغزالى ٠‏ | 
90:"؟) دى بور : تتاريخ الفلسفة فى الاسلام ٠‏ الترجمة العربية 2 
ص 5517 ٠‏ 1 


1١89‏ هس 


وقد وصف ابن خلكان(58) كتب الغزالى بأنها ( كثيرة وكلها نافعة ), 
ووصف (احياء علوم الدين) يأنه (من أنفس الكتب وأجملها) ٠‏ وقد 
عكف الئاس على كتبه قديما وحديثا لما عرفوه عن مصنفها من علو المكانة » 
ولما وجدوا فيها من الفائدة الحققة » وتأثروا بها + فكانت فتحا حجديدا فى 
تاريخ الحياتين الفكرية والروحية فى الاسلام ٠‏ 


وقد عرف المدرسيون (19801658[مطء5 مط]1) فى أوربا الغزالى وفلسفته , 
وذلك من خالل ما ترجم من بعض كتيه فى العصر الوسيط ٠‏ فقد ترجم 
جتديسالفو (0888148190) ذا مقاصد الفلاسفة » الى اللاتينية » ونشر فى 
فينيسيا (66أدمم) سنة ١6٠١5‏ م ٠‏ وترجم كالونيموس (#ناددرهه!») 
كتائه « تهافت الفلاسفة » الى الثتينية أيضا ٠‏ وترجم من مؤلفاته الى 
العبرية نفس الكتايين اللذين ذكرناها ٠‏ وبعض رسائل أخرى قصيرة » 
وترجمت أجزاء من «احياء علوم الدين» الى بعض اللغات الاوربية كالانجليزية 
والأسبانية ٠‏ وترجم هومس (100068]) رألبانى (رههط!ة) «كيمباء السعادة, 
الى الانجليزية » سنة ١817/5‏ م . وترجمه دى فيلد(52:610 168) فى لندن 
سنة ١٠9١م ٠‏ وترجم باربييه دى مينارد (853ه3881 مل عواط:ه2!) + الأمنقذ 
من الخملال » الى اللغة الفرنسية. وتشره فى «اليلة الآسنيويةى ‏ الوظنة]) 
(1488أاوأقق ‏ سنة 181/6 م » وترجمه أيضا شمويلدرز 10658ووسداء5) 
الى اللغة الفرنسية ٠‏ كما ترجمه دى فيلد الى الانجليزية سنة ١105‏ م ٠‏ 
وعنى بلاثيوس (819105!) بدراسته وبترجمة كتير من فصول كتبه الأخرى 
الى الأسبانية » كما ترحمت رسالته « أبها الولد » الى الالمانية ؛ ترجمها 
هامر برحستال ([له:وععو2 ممصندع1]) ونشرت ف فينيا سنة 1854 م2 
وترجمها شيرز 5658:65) الى الانجليزية » ونشرت فى بيروت 15795 م ,2 
وترجمها محمد بن شنب ألى الفرنسية سنة 160١‏ م ٠‏ ونشرت ف ٠‏ المجلة 
الافريقية » (68ه1أوه411 م16698) ,2 وترجمها المستشرق الاسبانى لاثور 
(:2:0آ) الى الاسبانية . ونشرت فى بيروت سنة 59(1560) ٠‏ 


أما الدراسات التى كتبت عن الغزالى فى أوربا والشرق فأكثر من أن 
تحصى ٠‏ وقد ذكر منها المستشرق الاسبائي هرنائدس (081082ع18]) 


(8؟) وفيات الأعيان » < ١‏ ص 4817 ٠‏ 
زوع) ,ولمسدموغ قتطمهةداتطمع ها م4 ونرمنو]1] : (.0 .]8) بوعل معمممل] 
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أربعين دراسة( ءُ) تتناول مختلف نواحى حماة الغزالى وفكره 0 وأثره 5 
الفكر م 0 
0 قينا هذا ماح أنقا تحن 
وقد وصفه ماكدوتاله (14840281)ف المقال الذى كتبه عنه فى دائرة 


كان القوالى 18 كثانة ولسمة مسعة ”م كتين حاط يققانات عمره عر 

والغزالى. كننيه ينتمى الى الشافعية ‏ وكمتكلم الى الأشعرية + وعو 
الى :يجادسا دمكنة ين الطوم الخرعنة ٠‏ مدمكن انظنيا من اللبيتقة والتطن :: 
حتى أن رس النار درون كما اتناس ليل عوطم اوسا تدم 

٠‏ وليس من شك فى أن عرضه لذاهب الفلاسفة فى « المقاصد » » ونقده 
م فاه التمسانت ‏ يدان على عم ومع بالسفة اليونانية واحا 
بحقائق مذاهيها ٠٠١‏ 


ليها التضير "رتح الذرتي.: 


وي ». يظل فى رأينا ا 


.155 - 154 وم ,لاطا (40) 
لمع [و] كه ملتقعم م[ جعوظ ٠‏ للوتتقطو لذ ٠‏ اهق (41) 


(59) أنظر المنقذ من الضلال » بهامش الانسان الكامل ص ٠١‏ 


وما بعدها2 وص 56 ٠‏ 
(3غ) احياء علوم الدين , < ١‏ » ص يلص 515 اص !3 ١٠‏ 


5هوا سه 


هو ببقيم تصوفه على أساس دائم من الفقه وعلم الكلام معا ‏ وفقده للمتكلمين 
يتعلق أساسا بمنهجهم ٠‏ وليس بالعقائد الاسلامية التى يشتغلون باثباتها 
والدفاع عنها : والتى عى أساس كل تصوف ٠‏ 

وقد آثر الغزالى التصوف السنى الذى يقوم علىأساس عقيدة أهل السنة 
والجماعة » وأبعد عن ميداته كل أثر للنزعات الغنوصية على اختلاقها » 
والتى تأثر بها فلاسنة الاسلام : والاسماعيلية من الشيعة . واخوان الصفا 
وغيرهم » وأبعد عن ميدائه كتلك الهيات أرسطو وما علق بها من نظفرية 
الفيض والاتصال ٠‏ بحيث يمكن القول فعلا بأن تصوفه اسلامى الاتجاه ٠‏ 


والغزالى بعلن اعجابه بيعض صوفية القرنين الثالث والرابع من ذوى 
الاتجاه السنى ء فهو يأخذ عن الحارث المحاسبى ؛ ويعجب يه اعجايا كبير . 
على نحو ما يذكر أبن عياد الرندى فى « شرح الحكم » قاكلا : « ألف ٠٠ ٠»‏ الامام 
أبو عبد الله الحارث ث المحاسبي كتايا سماه « النصائح » جمع فيه من معايب 
النفس وشرورها جملة شافية » ونبه فيه على سنن دارسة عافية ء مما كان 
عليه سلفنا الصالح رضوان الله تعالى عليهم . مع التفتيش والتفقد والنظر 
فيما يصلح به أعمالهم وأحوالهم وأنفسهم » والمحافظة على تطهير الأسرار 
والقلوب . والمبالغة فى الحذر من محقرات الذنوب ٠‏ 


« وقد نمل الامام الغزالى قدس الله سره ؛ منه فصلا فى كتأبه ( يقتصد 
الاحياء  )‏ واعتمد فيه ذكره بلفظه ونص خطابه ٠‏ وبعد أن أثنى على مؤلفه 
بما هو أهله , أبان للجاهل به علمه وفضله ٠‏ فقال فى حته : ٠‏ والحاسبى 
عن عيوب النفس وآفات الأعمال وأغوار السبادات »(غ5) ٠‏ 


ولعل هذا يفسر لنا غلبة الطابع النفسى الخلقى على تصوف الغزالى » 
فهو معنى فى تدسوفه كالمحاسبى وغيره من صوفية القرنين الثالث والرابع ٠‏ 
بالنفس الانسانية وآفاتها » وكيفية الترقى بها أخلاقيا » وتصوفه فى الجملة 
تربيوى ٠‏ 

ويذكر الغزالى نفسه أنه حين اتجه الى التصوف قرأ أول ما قرا كتب 
صوفية القرنين الثالث والرابع كما وقف على أقوالهم » وظهر له أن التصوف 


(544) شرح الرندى على الحكم + ١١‏ ص ©" ٠.‏ 


- ١1ه‎ 


تجربة أساسا » فليس يكفى الانسان أن يقرأ كتب الصوفية ليصير صوفيا» 
وهو يذكر من هؤلاء الذين قرأ كتبهم » أو وقف على أقوالهم أبا طالب المكى 
صاحب دقوت القلوب » ٠‏ والحارث المحاسهى ٠‏ والجنيد » وغيرهم(55) . 


وهو بيرى أن حاصل طريقة هؤلاء فى التصوف قطع عقمات النفس » 
والتنزه عن أخلاقها الذمومة وصفاتها الخبيثة حتى يتوصل بها الى تخلية 
القلب عن غير الله تعالى » وتحليته بذكر الله » وهو يرى كذلك أن الصوفية 
هم للسبالكون اطسويق الله كان خاصة + وان مشركهده اسن اسن : 
وطريقتهم أصوب الطرق ٠‏ وأخلاقهم أزكى الاخلاق > وذلك لأن حركاتهم 
وسكناتهم فى ظاهرهم وماطنهم مقتيسة من نور مشكاة النبوة ٠‏ وليس وراء 
نور النبوة على وجه الارض نور يستضاء به(55) ولا كذلك الشأن بالنسبة 
لتصوف أصحاب الشطح عنده ‏ وما تخيلوه من اتحاد أو حلول أو وصول 
فهو يرى نطقهم بالشطحيا خطأ لا يليق بالعارفين الكمل ٠‏ ويبشير فى ١‏ المنقذ 
من الضلال » الى ذلك قائلا : « ثم يترقى الحال ( بالصوق ) من مشامدة 
الصور والامثال الى درجات يضيق عنها نطاق النطق ٠‏ ولا يحاول معبر أن 
يعبر عنها الا اشتمل لنظه على خط صريح لا يمكنه الاحتراز عنه ٠‏ وعلى 
الجملة ينتهى الامر الى قرب يكاد يتخيل منه طائفة الحلول»وطائفة الاتحاد؛ 
وطائفة الوصول ٠‏ وكل ذلك خطاأ , وقد بينا وجه الخطأ فيه فى كتاب 
« المتصد الأسنئى » . بل الذى لابسته تلك الحالة لا ينيغى أن يزيد على 
أن يقول : 

وكان ما كان مما لست أذكره فظن خيرا ولا تسأل عن الخبر(/اة) 

ودرى الغزالى فى «الاحيا»(58) أن ضرر الشطح بالنسبة لعوام الناس 
عظيم . وهو يظهرنا على نوعين من الشطع ٠‏ الاول الدعاوى الطويلة العريضة 
فى العشق مع الله » والوصال ؛ الذى يستغنى به بعض المفتونين عن الأعمال 
الظاهرة : فينتهون الى دعوى الاتحاد وارتفاع الحجاب والمشاهصدة : 
ويتشبهون فيه بالحسين بن منصور الحلاج الذى صلب لاجل اطلاقه كلمات 
من هذا الحنس » ويستشهدون بقوله : , أنا الحق ٠‏ » وبما حكى عن أبىيزيد 


(50) المنقذ من الضلال » ص ٠ 3١‏ 
(53) المنقذ من الضلال » ص 5؟ ٠‏ 
(51) المنقذ من الضلال » ص 1 ؟ ٠‏ 
(58) احياء علوم الدين » جد ١‏ .ص ؟؟ ٠‏ 


)١١  ىمالسالا (التصوف‎ 39١ 


البسطامى من قوله : و سيحانى سبحاتى » » ويرى الغزالى أن « هذا فن 
من الكلام عظيم ضرره فى العوام ٠‏ حتى ترك جماعة من أعل الفلاحة فلاحتهم 
وأظهروا مثل هذه الدعاوى ؛ فان هذا الكلام يستلذه الطبع اذ فيه البطالة 
من الأعمال مع تزكية النفس بدرك المقامات والاحوال ٠‏ فلا تعجز الاغبياء عن 
دعوى ذلك لأنفسهمء ١‏ على أن الغزالى يلتمس السدر لليسطامن + ويُؤولق 
شطحياته كقوله : « اننى أتا الله لا اله الا أنا فاعبدنى » ؛ على أئها على 
سبيل الحكاية عن الله عسز وجل ؛ والذوع الثانى من الشطع كلمات مير 
مفهومة لها ظواهر رائقة ٠‏ وقيها عبارات هائلة » وليس وراءها طائل : وذلك 
اما أن تكون غير مفهومة عند قائلها » بل يصدرها عن خبط فى عقله وتشويتشس 
فى خياله لقلة احاطته بمعانى الكلام » ولعدم ممارسته لعلم الشريعة » وعدم 
قدرته على التعبير » ولا فائدة من هذا الجنس من الكلام الا أنه يشوس 
القلوب » ويدهش العقول ٠‏ ويحير الأذهان ٠٠‏ ! 


للغوالن اك جا بحن هر التماينة. الفكن لليسظامى أو الحلات الحيانا ب 
صريح فى الانكار على تصوف أصحاب الشطح ؛ اذ ه ريما يسيبق لسان 
الضون ومن اسكاب القطع): ان مذ الدهقة فيقول + بو انا الحو 2 مان لمم 
يتضح له ما وراء ذلك اغتر به ووقف عليه وهلك » ؛ ويرى الغزالى أنه بهذه 
لمن , تظيدر التصارى' الى لسن + هر اذا اكثراق فور الله قد ارلا فوحيته 
ففلظوا فيه » كمن يرى كوكبا فى مرآة أو فى ماء فيظن الكوكب فى الرآة أو فى 
الماء , فيمد يده اليه ليأخذه »(5غ) ٠‏ 


وبفضل الغزالى التعبير عما يتوهم أنه اتحاد أو حلول بلفظ القرب ء 
المشار اليه فى الحديث القدسى : « ولا مزال العيد يتقرب الى بالنوافل حتى 
أحبه ٠»‏ قاذا أحيبته كنت سمعه الذى يسمع به . ويصره الذى ييصر بيه 
ولسانه الذى ينطق به » , وهذا ‏ كما يقول الغزالى : « موضع يجب قبضص 
عبان الثام فنا تسبي تدرت النانتن فيه الى تاصريق مالو | الى تيه 
الظلاعر » والى غالسين مسرقين حاوؤو| سند القاسقة الى 'الاتتحاد 2 وغالوة 
بالحلول حتى قال بعضهم ٠‏ أنا الحق » ٠‏ (بشير الى الحلاج) ٠٠‏ وأما الذنين 
انكشف لهم استحالة التشبيه والتمثيل ٠‏ واستحالة الاتحاد والحلول » 
واتضعح لهم مع ذلك حقيقة السر ء فهم الأقلون »(00) ٠‏ 


٠ "ن٠ احياء علوم الدين » جح ؟ ؛ صصص‎ ):95(١ 
(ء6) أحياء علوم الدين » + 4 نس ل‎ 


ان د 


ومع أن الغزالى يتجه فى التصوف كما رأيت اتجاها خالصا » الا أن 
ثقافته الفلسفية قد أكسبته قدرة على الشرح والتحليل والموازنة فى معالجته 
لمسائل التصوف ؛ كما أكسبته مهارة فى نقد ما يشالف التصوف السنى من 
هذاهب ٠‏ واثبات ما يريد اثباته من قضاياه » وقد لاحظ ماكدوئالد ذلك فقال 
« أنه اكسب التصوف مكانة راسخة عند أهل السنة المسلميت )0١(2,‏ م 


( ج) تقد الغزالى كلتكلمين والفلاسفة والباطنية : 

لابد لنا قبل أن نشرع فى بيان أهم آراء الفزالى فى التصوف من أن 
نمهد لذلك بتحديد موقفه فى ايجاز من أصحاب المذاهب المعاصرة له التى رأى 
والباطتية 5 


١‏ أما بالنسبة للمتكلمين » فقد كان المتكلمون فى عهد الغزالى 
يستمدون أدلتهم من كتب الفلاسنة لتأييد مذاعبهم الكلامية , أو لتفنيد 
مذاهب خصومهم من المتكلمين أو الفلاسفة وغيرهم . وكان علم الكلام أو 
العفائد الديئية قد صار ممتزجا بالفلسنة عند المتأخرين حتى اختلط الامر 
فظن البعض أنهما علم واحد ء على نحو ما يذكر ابن خلدون فى مقدمته(؟0) ٠‏ 


وهو يذكر أن الذين اشتغلوا بالرد على الفلاسنة من التكلمين لم 
بصرفوا عنايتهم للوقوف على منتهى علوم الفلاسفة ٠‏ ولم يكن ما جاء فى 
كتب المتكلمين الا كلمات معقدة مبددة » ظاهرة التناقض والفساد , لا يظن 
الاغترار بها بغافل عامى فضلا عمن يدعى دقائق العلوم + ذلك أن رد المذعهب 
قبل فهمه , والاطلاع على كنههه . رمى فى عماية(؟0) ٠‏ 


وهو يبين قصور منهج المتكلمين قائلا : « ولكنهم ( يعنى المتكلمين ) 
اعتمدوا! فى ذلك ( فى الرد ) على مقدمات تسلموها من خصومهم ؛ واضطرهم 
الى تسليمها اما التقليد » أو اجماع الأمة » أو مجرد القبول من القرآن 
والأخبار٠وكان‏ أكثر خوضهم فى استخراج مناقضات الخصوم ٠‏ ومؤاخذتهم 
بلوازم مسلماتهم ؛ وهذا قليل النفع فى جنب من لا يسلم الضروريات شيئا 


(١ه)‏ سوأو1] كه مأقفمماء رمعم » ,الققوط6 آل ١‏ ع4 
(؟5) مقدمة ابن خلدون . ص /21؟”؟ ٠‏ 
(09) المنقذ من الضلال » ص ٠1١١-5١‏ 


3 رزلا كك 


أصلا ء فلم يكن الكلام فى حقى كافيا ء ولا لدائى الذى كنت أشكوه 
شاقيا»(65)٠‏ 


يضاف الى ما تقدم أن الغزالى يرى أن كثرة الجدل فى الدين على 
طريقة المتكلمين . واضاعة العمر فى التفريعات الدقيقة لعأومهم » ممأ يعوق 
الانسان الذى يريد التكمل الروحى والوصول الى .حقائق المعرفة(20) ٠‏ 


؟ ‏ وقد حمل الغزالى على الفلسفة حملة شديدة ؛ فهو يعد أن فرغ 
من دراسته لعلم كلام واستيعاب مذاهب المتكلمين » شرع يدرسها وعكف 
على الالمام بمذاهيها , وبيِلغ فى ذلك فيما يمدو ميلغا يعيدا لأنه ارتأى أنه 
لا يمكن أن يقف انسان على فساد علم من العلوم الا بالوقوف على منتهى 
ذلك العلم » ثم يزيد عليه ويجوز درجته ء فيطلع على ما لم يطلع عليه 
صاحب العلم نفسه من الاغوار البعيدة . وفى هذه الحالة فقط يمكنه ادعاء 
فساد العلم(05) ٠‏ 


وققد ينا نوق الدرال عورا لادان فك انها لم كردق ارج مكقنق 
ما كان بصبو هو اليه من كشف للحقيقة ومعرفة لليقين على وجه لا شبهة 
فيه » ورأى الغزالى أن فى الفلسفة خداعا وتلييسا . وتحقيقا وتخيبلا » 
وأغلب الفلاسفة موصوم بالالحاد والكفر » وهم يتفاوتون فيما مينهم من 
حيث القرب أو البعد من الحق(/!0) ٠‏ 


ولق افون النلوم. التن افتسفل .يها الماقبكة ماتلا جفالكا الدين:: 
فالرياضيات مثلا «ليس يتعلق شىء منها بالأمور الدينية نفيا واثباتا»58) 
بل هى فى رأيه « أمور يرهائية لا سبيل الى مجاحدتها بعد فهمها » ومسائل ١‏ 
اللنطق أيضا لا شىء منها ينبغى أن ينكر » وكذلك الطبيعيات التى هى 
البحث فى الأجسام المفردة والمركبة كالمعادن والنبات والحيوان » ومنها أيضا 
علم الطبءفلا شسيء منها يخالف الدين اذا استثنيئا قول الفلاسفة بالسببية, 
وانكارهم أن الطبيعة كلها خاضعة لارادة الله ( لعل الغزالى يفسح هنا مكانا 
للقول بشوارق العاداك+ + أن الالئيسات: فيزى للغسزالى 'آن فيها اكثر أقاليط 


(55) المنقذ من الضلال » ص 5 ٠‏ 

* 838 ص 59396 , ص‎ . ١ احياء علوم الدين » ج‎ 266١ 
٠ ٠١ المتقذ من الضلال » ص‎ )55( 

(/61) المنقد من الضلال » ص ٠ ١١‏ 

(58) المنقذ من الضلال » ص ٠ ١١‏ 


1 1ش 


ْ وهم فى رأيه لم يقدروا على الوفاء فيها بالشروط التى اشترطوما 
ف أذ : 3 75 1 

وينتهى الغزالى الى تكفير الفلاسنة فى مسائل ثلاث(09) : أولها 
لفل بقدم العالم » فقد قال أرسطو بقدم المادة » وأن العالم قديم أزلى » 
وتابعه فى ذلك يعض فلاسفة الاسلام الذين قالوا ان العالم محدث من حيث 
أنه موجود بعلة » ولكنه قديم من حيث أنه فائض عن الله فهو متأخر عن الله 
بالذانت وار تية و ليس متأخرا عنه بالزمان ٠‏ وبعبارات أخرى رأى الغزالى 
أن جمهور الفلاسفة اتفق على أن للعالم قديم لم يزل موجودا مع الله غسير 
متأخر عنه يالزمان » كوجود المعلول مع العلة » والنور مع الشمس » وأن تقدم 
البارى على العالم تقدم بالذات واارتبة لا بالزمان(60) ٠‏ 


وقد بسيط الغزالى ردوده على الفلاسفة فى هذا الشأن فى « تهانفت 
الفلاسفة ٠ )3١(»‏ 


والمسألة الثانية التى كفر الغزالى فيها الفلاسفة عى قولهم بأن الله 
بعلم الكليات ولا يعلم الجزئيات(12) » فقد ذهب بعض الفلاسفة الى أن الله 
لا يعلم الا نفسه ء وأته لا يعلم الجزئيات المقسمة بانقسام الزمان الى ماكان 
وما يكون » وما هو كائن ٠‏ أما ابن سينا فقد قال ان الله يعلم الأشياء كلها 
علما كليا لا يدخل تحت اأزمان ولا يختلف باختلاقه ٠‏ والله يعلم الاشياء 
بعلم كلى . فيعلم الانسان الطلق وخواصه ء أما ما يتميز به شخص عن 
شخص فهو من شأن الحس لا من شسأن العقل » وائما نقى الفلاسفة عن الله 
العلم بالجزكيات لأنها تتغير ؛ ولو كان يعلمها لتغير علمه لأن العلم تابع 
للمعلوم » فاذ! تغير المعلوم تغير العلم , وكان البارى محلا للحوادث ٠‏ وقد 
فند الغزالى أيضا آراء الفلاسنة فى هذا الشأن بأدلة عقلية فى التهافت * 


و المسالة الثالثة التى كفسر فيها الغزالى الفلاسفة انكارهم حشر 
الأبدان(*37) » فقد قال الفلاسنة أن النفس وحدها هى التى يستحيل عليها 


(9ه) المنقذ من الضلال . ص ٠ ١١‏ 

1 نهانت الفلاسفة 0 المطبعة الكاثوليكية 0 بيروت 3 ١551‏ مم 0 
ص 5:8 ٠‏ 

(51) تيافت الفلاسفة » ص 55 وما بعدها ٠‏ 

انظر تفصيل هذه ااسألة فى التهافت » ص 118 وما بعدما ٠‏ 


1358 سس 


الفناء » وعى التى تبقى بعد الموت فى سعادة روحانية » ولكنه يخالفهم فى 
انكارهم الجنة والنار الجسمانيتين » ويرى كذلك امكان الجمع فى الآخرة بين 
السعادتين الروحية والجسمانية فيقول : 


د وذلك ١‏ البعث ) ممكن بردها ( أى النفس ) الى أى بدن كان » من 
مادة اليدن الاول أو من غيره أو مادة استؤنف خلقها :ناته هو (أى الانسان) 
بنفسه لابيدنه »(18) ٠‏ 


مما سبق يتبين لنا أن الغزالى لا يجحد فضل الفلسفة تماما » فهو 
قد أرتأى أنها تثقف الناس ٠‏ ومن مياحتها مالا يتعارض مع الدين 
كالرياضيات التى يعترف الغزالى اعترافا صريحا بأنها علام صحيح ٠‏ وكذلك 
الفلك المبنى عليها . فهى جميعا أمور برهانية لا سبيل الى مجاحدتها , 
وكذاك المنطق » ولم يتكر الغزالى من الطبيعيات الا بعض مسائل أرتأى 
أنها تخالف الدين : أما مذهب أرسطو كما تقله الفارابى وادبن سينا فكثر 
الأخطاء(35) » وقد رأى واجبا عليه أن يحاربه باسم المسلمين كافة على 
اختلاف فرقهم ومذاهبهم ٠:‏ وقد قام بهذا متخ ذا سلام أرسطو تفسه ومو 
المنطق . لأنه رأى أن قوانين الفكر الاساسية التى يقروها المنطق لا سبيل 
الى انكارها ٠‏ 


؟ - وأما الباطنية أو التعليمية » وهم فرقة من غ.لاة الشيعة 
الاسماعيلية » فقد هاجمهم الغزالى أيضا هجوما عنيفا » وكانت لهد, فى عصر 
الغزالى شهرة » وكان بعض أصدقاء الغزالى قد انتمى اليهم » وهم الذين 
يزعمون أنهم أصحاب التعليم المخصوصون بالاقتباس عن الامام المعحصوم 
وهو المعلم عندهم »: ويرد عليهم الغزالى قائلا ان المعلم المعصوم عندنا هو 
النيى محمد ١‏ ص ) فان قالوا أن النيى ميت يرد عليهم بأن معلمهم الذى 
يزعمونه غائب ٠‏ وهو بالجملة يفند مذاهبهم ويرد عليهم ردودا أصولية 
قوية مبينا أن الائمة قد يخطئون ٠‏ خصوصا وأن ادعاء العلم الباطنى على 
طريقة غلاة الشيعة لا دليل عليه فقد قال (الرسول ص) نفسه : « أنا أحكم 
بالظاهر والله يتولى السرائر »(357) ٠‏ 


(14) تهافت الفلاسفة . ص 55؟ ٠‏ 
(19) المنقذ من الضلال . ص ٠ ١7‏ 
(53) المنقذمن الضلال » ص 55 - 506 ٠‏ 


111 


وقد رد الغزالى على الباطنية فى مؤلفات خصصها لهذا الفرض مكل 
كتاب « المستظهرى » ٠و«‏ القسطاس المستقيم » » و ه حجة الحق » 0 

وقد كان الباطنية فى عصره يفسدون الشباب ٠‏ ولهذا اهتم الغزالى 
بالرد عليهم لما كان يمكن أن يكون فى مذاهبهم لو انتشرت من خطر التحلل 
الاجتماعى ٠‏ 


وبالجملة فان الماطنية فى رأى الغزالى شأنهم شان الفلاسفة والمتكلمين 
لم يكونوا من أصناف الطالبين الذين استطاعوا الوصول الى الحق ٠‏ 


(د) تصوف الفزلى : 

بعد أن فحص الغزالى مذاهب المتكلمين والفلاسنة والباطنية انتهى 
الى ايثار طريق التصوف ٠‏ واعتبر الصوفية وحدهم أرباب الحق ٠‏ ويصف 
الغزالى طريقة الصوفية بأنها تتم بعلم وعمل ٠‏ وحاصل علمهم التخلق ٠‏ 
وكان طلبه لعلم الصوفية من كتبهم أيسر عليه بكثير من العمل » ثم ظهر 
له بعد ذلك أن أخص خواص الصوقية ما لا يمكن الوصول اليه بالتعلم بل 
بالنذوق والحال . ٠٠2‏ الصفات ٠‏ فالتصوف ف رأيه اذن تجربة ومعاناة 
حفنيقية ٠‏ ويضرب ..عرالى لذلك مثلا قائلا : « فكم من الفرق بين أن يعلم 
حد الصحة وحد الشبع وأسبابهما وشروطهما » وبين أن يكون ( الانسان ) 
صحيحا وشبعان » وبين أن يعرف حد السكر ٠٠‏ وبين أن يكون سكران » 
بل السكران لا يعرف حد السكر ٠٠‏ والطبيب في حالة المرض يعرف حيسد 
للضحة واسيابها وآدويتها وعواناتة للصلخة - 


« فكذلك فرق بين أن تعرف حتنيقة الزمد وشروطها وأسبابها » وبين 
أن يكون حالك الزمد وعزوف النفس عن الدنيا »(537) + 

فالصوفية اذا على حد تعبير الغزالى نفسة ( أرياب أحوال لا أصحاب 
أقوالء(38) ٠‏ 


أقبل الغزالى بكنه همته على طريق الصوفية ٠‏ وانتهت بذلك أزمته 


(6190) المنقذ من الضلال » ص ١؟ ٠‏ 
(18) المنقذمن الضلال » ص ١”؟ ٠‏ 


ب ١5‏ سه 


وأثيت بذلك قوة الانسان التى لا يتطرق اليها ضعف ف السيطرة على 
شهواته وأهواثه . فضرب بذلك مثلا رائعا لكل من يريد التكمل الخلقي 
والروحى ٠‏ 

والمتامل فيما كتب الغزالى عن التصوف يرى أنه جعل منه علما 
بمعنى الكلمة , فهو يكتب فيه باسهاب وعمق » ويحدد قواعده فى دقة 
منهجية . ويضع آدايه العملية فى صورة مفصلة . ولا نجد لهذا كله مثيلا عند 
من تقدمه الصوفية ٠‏ 


ويمكننا القول بأن الغزالى يتصور طريقا الى الله بدايته مجامدة 
النفس ٠‏ ثم تترقى النفس بالمجاهدة فى مقامات هذا الطريق وأحواله لتصل 
فق النهابة الى الغناء والتوحدد والمعرفة والسعادة ٠‏ وقيما يلى بيان ذلك 8 


: الطريق‎ - ١ 
7 اذا كان الغزالى قد سجل تطور حياته الروحية فى «الملقذ من الضلال»‎ 
فائه قد سجل وصفه لطريق التصوف فى « احياء علوم اللدين » » بحيث يمكن‎ 
اقول ان هذا اككايه كلهت على سكامتة اب وف الطريق. التببالك: الى الله‎ 


وبجعل الغزالى « احياء علوم الدين » مكونا من أربعمة أقسام 
تحت كم قسم عشرة كت أو فصول ٠‏ ويشمل قسم العبادات الكلام عن 
العلم وقواعد العقائد والعيادات 8 وآداب تلاوة القرآن 0 والأذكار والدعاء 
وترديب الأوراد . ويشمل قسم العادات الآداب المتعلقة بالأكل ' والزواج 0 
والوجد , والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر ٠‏ 


أما قسم المهلكات فيعنى به الغزالى كل ما يتعلق بالنفس وشهواتتها 
انحسية زآنانيا المقرية كالتفي والحتد والكين ب المخل والرياء و الترون 
وما الى ذلك ٠‏ ويأتى بعد ذلك القسم الرابع الآخير الذى يسميه بالمنجيات : 
ويقصد الغزالى بها ما يعرف عند الصوفية بالقامات والاحوال . ويعرض فيه 


للتوبة والصبر والشكر والخوف والرجاء والفقر والزهد والتوحيد والتوكل 


(19) انظر مقدمة احياء علوم الدين » ج؟- 4 ٠‏ 


138 


والمحبة والشوق والأنس والرضا ٠‏ ويتحدث فيه أيضا عن معانى النية 
والصدق والاخلاص والمراقبة واللحاسبة والتفكر والموت ٠‏ 


ودرى الغزالى أن هذا الترتيب كالضرورى ؛ فعلم !العاملة ينقسم الى 
ظاهر وباطن , والظاهر هو العلم بأحوال الجوارح ء والباطن هو العلم يأعمال 
القلوب ٠‏ ومايجرى على الجوارح اما عادة و عبادة ‏ كما أن الوارد على القلوب 
من أخلاق النفس فيه ما هو محمود ء وهو المنجيات ؛ وما هو مذموم وهو 
البلكات تكان الجموع كلك اردمة امسا : 


ويدين الغزالى أيضا أهمية معرفة هذه الاقسام الاربعة لسالك الطريق 
الصوق قائلا : م والعلم دآفات الطريق وغوائتله ٠‏ وجمديم ذلك قد أودعتاه 
كتب « احياء علوم الدين » ( الأربعة ) ٠‏ فيعرف ( السالك للطريق ) من ربع 
العبادات شروطها فيراعيه ا وآفاتها فيتقبها » ومن ربع العادات أسرار 
العايكن روما هر وسطر اليه فياه يامب الشريخ .وما هو مسكدن عقسة 
فيعرض عنه ؛ ومن رمع المهلكات يعلم .جميع العقبات المانعة من طريق الله » 
فان المائع من الله الصفات المذمومة فى الخلق ؛ فيعلم اللأذموم ٠‏ ويعلم طريق 
علاجه ء ويعرف من ربع المنجيات الصنفات المحمودة التى لابد وأن توضع, 
خلفا للمذمومة بعد محوها ٠٠‏ وأصل ذلك كله أن يغلب حب الله على القلب » 
ويسقط حب الدنيا معه حتى تقوى به الارادة » وتصح به النية ولا يحصل 
ذلك الا بالمعرفة التى ذكرناها ٠ )7١(»‏ 


ويقول الغزالى أيضا أن طريق الصوفبة رآاجم الى ه تطهير محض من 
جائبك » وتصفية وجلاء ٠‏ ثم استعداد وانتظار ( للمعرقة ) )91١(»‏ 5 


وبهذا يتبين أن الغسزالى يرى غاية الطريق الصوف الترقى الخلقى 
بالمجاهدة للنفس ٠‏ واحلال الاخلاق المحمودة محل الامومة » حتى يصل 
السالك الى المعرفة بالله » فمدار الطريق عنده اذن على الخلق ٠‏ 


ويصف الغزالى رياضة النفس أخلاقيا بأنها طب القلوب » وهو مقدم 
عنده على طب الأبدان . لآن أمراض الابدان تؤدى فقط الى فوات هذه الحياة. 
أما أمراض القلوب فتفوت على الانسان حياة الأبد » وهمذا التوع من طب 
القلوب و واجب تعلمه على كل ذى لب ؛ اذ لا يخلو قلب من القلوب عن أسقام 


٠ 58 احياء علوم الدين » ج؟ ؛ ص ؟‎ )/١( 
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لو أهملت تراكمت وترادفت العلل وتظامرت » فيحتاج العبد الى تانق فى 
معرفة عللها وأسبابها ٠‏ ثم الى تشمير فى علاجها واصلاحها » فمعالجتها عو 
المراد بتوله تعالى : « قد أفلح من زكاها »(7/) + واممالها هو المراد بقوله : 
« وقد خاب من دساها »(؟/ا)(17/4) ٠‏ 

ويظهرنا الغزالى علي الوسائل العملية للرياضة الصوفية + فمنها 
ضصرورة التزام السالك بالاخذ عن شيخ ٠‏ فيقول عن ذلك : «١‏ فكذلك المرمد 
يحتاج الى شيخ وأستاذ يقتدى به لا محالة ليهديه الى سواء السبيل » فان 
سبيل الدين غامض وسيل الشيطان كثيرة » فمن لم يكن له شيخ يهديه قاده 
الشيطان الى طرقه »(15) و « لنتمسك بشيخه تمسك الأعمى على شاطىء 
النهر بالقائد ٠‏ بحيث يفوض أمره اليه بالكلية » ولا يخالفه «(1ا) ٠‏ 


ولايد للشيخ المربى من أن براعى الفروق الفردية بين ااريدين » 
فلا يشير عليهم بنمط واحد من الرياضة » والى ذلك يشير الغزالى بقوله : 
د فكذلك الشسيخ المتبوع الذى يطب نفوس الريدين » ويعالج قلوب 
المسترشدين ٠‏ ينبغى أن لا يهجم عليهم بالرياضة والتكاليف فى فن 
مخصوص ؛ وفى طريق مخصوص : ما لم يعرف أخلاقهم وأمراضهم ٠‏ وكما 
لو أشار على المريدين بنمط واحد من الرياضة أهلكهم وأمات قلوبهم ٠‏ بل 
ينبغى أن ينظر فى مرض المريد » وفى حاله وسنه ومزاجه وما تحتمله بذيته 
من الرياضة ء ويبنى على ذلك رياضته »(/8/إ) ٠‏ 

ويشير الغزالى على امريد السالك بالتزام الخلوة والصمت والجوع 
والسهر ء وهذا من أجل اصلاح قلبه ليشاهد به ربه » وفائدة الخلوة عنده » 
تفريغ القلب عن الشواغل الدنيوية التى تشكل العقبات الرئيسية فى الطريق 
اذ ليس سلوك الطريق الا قطع العقبات ؛ ولا عقبة على طريق الله تعالى 


زقفغة سورة الشمس . آية ٠5٠١‏ 

/ع) سورة الشمس ء آبة ٠١‏ » ومعتنى دساها دسسها فى المعاصى » 
فأيدل.من احدى السينات ياء نحو تظنيت واصله تظفنت + مفردات عزيت 
القرآن للأصفهانى مادة : « دحسى » ٠‏ 

() 'احداء علوم الدين ».ج دض 36 + 

(5) احباء علوم الدين » ج ؟ , ص 550 » وانظر أيضا ص ٠ ٠5‏ 

(/ا/ا) احياء علوم الدين » جح ؟ , ص ؟ه ٠‏ 


د الاج 


الا صفات القلب التى سدبها الالتفات الى الدنيا(4؟) ٠‏ ويشير الغزالى الى 
أن اصطناع الخلوة مردود الى اعتزال النبى فى غار حراء ٠‏ و أما الصمت فهو" 
أيضا ذو فائدة للسالك من الناحية الروحية ؛ لأن الكلام يشغل القلب » وشره 
القلوب الى الكلام عظيم ٠‏ فالصمت كما يقول الغزالى « يلقح العقل » ويجلب 
الورع ؛ ويعلم التقوى . ولكن الغزالى لا يعنى بالصمت الامتناع عن الكلام 
نهائيا ‏ واذما يعنى عذه ألا يتكلم اأريد الا بقدر الضرورة »(1/9) ٠‏ 


أما عن الجوع ففائدته لسالك تنوير القلب » وهو جوع يتدرج فيه 
السالك » وهو يهذب شهوات الي كن ؛ وأما عن السهر فائه « يجلو التلب 
ويصفيه ويذوره فيضاف ذلك الى الصفاء الذى حصل من الجوع ؛ فيصير 
القلب كالكوكب الدرى واارآة المجلوة » فيلوح فيه جمال الحق , والسهر 
نتيجة الجوع : فان السهر مع الشبع غير ممكنءوالنوم يقسى القلب ويميته, 
١لا‏ اذا كان بقدر الضرورة(١8) ٠‏ 


وقداقاقراصوفية الظرق فهما بعد بتوام السلوك الى وضمها العزالى 
ف هذا الصدد » خصوصا الشساذليةر١8) ٠‏ وبهذا يكون أثر الغزالى فيمن جاء 
لمعه غير قاصر على نظطرمات التصوف 2 وائما هو يتجاوزها الى آدايسه 
العملبية٠‏ 


© المعسرفة : 

يتميز الغزالى عمن سبقه من الصوفية بأنه » جعل التصوف طريقا 
الى الترقة مالل : وافسيع القالم والحدؤد ٠:‏ وهو قد اناض ل.مصفناتة 
االخكافة 3 التضيوف ؟.وابررها و لحباة علوم للديق 6< الكلام من الممزقة 
الصوفية من حيث أدائها ومنهجها وموضوعها وغايتها » مقارنا بينها وبين 
مدرقة غير الصونية من النطان المعتددين على:مناعم العثل. +« :والعزلاى :فق هذا 
كله يستخدم ثقافاته اللنوعة » ومن هنا يمكن اعتبار نظريته فى المعرفة نظرية 


(1/9) احياء علوم الدين » جح 5528 ٠‏ 

٠ 15 احياء علوم الدين : ج © . ص‎ )8١( 

)8١(‏ قارن ما ورد فى كتايئنا ابن عطاء الله السكندرى وتصوفه عن 
الرياضات العملبة للتصوف عند الشاذلية » ص ١77‏ وما بعدها ٠‏ 


ب الأ هس 


متكاملة !ذا قورنت بما خلفه السابقون عليه فيها من أقوال متفرقة(82) , 
كما اعتيرت هذه النظرية تطورا ملحوظا فى التصوف الاسلامى ٠‏ 

ويرى الغزالى أن أداة المعرفة الصوفية هى القلب وليست الحواس , 
ولا العقل : والقلب عنده » ليس تلك اللحمانية المعروفة ٠‏ |أودعة من الجائب 
الأيسر من صدر الانسان ؛ واتما هو اللطيفة الربانية الروحانية التى هى 
حقيقة الانسان » وقد يكون لها بالقلب الجسمانى تعلق . الا أن عقول الناس 
تحيرت فى أدراك وجه العلاقة بينهما(85) ٠‏ 


وهو يرى أن القلب كالارآة ء والعلم هو انطباع صور الحتائق فى هذه 
المرآة + قاذا كانث مراة القلب غير منجلوة . نانها لإاتستطيم. أن :تنكس خقائق 
العلوم و الف مدل هزةة القلى عصد ا ال واي القزالن هو شتوو اك ااميدة + 
ذزوالاتيال على_طاعة النه عر الادراكن فن متتفدي الون اكد نعي الوى دلق 
القتلب ويصفيه »(84) ٠‏ 


وبرى الغزالى أن المعرفة بالله قطرية(865) » وى مركوزة فى القلب ,2 
ه فكل قلب فهو بالفطرة صالح لمعرفة الحقائق . لانه أمر ربانى شريف » وهو 


ويسوق مثالا محسوسا يدين فيه كيف يكؤن القلب أآداة للمعرفة 
الصوفية » فيقول : « لو فرضنذا حوضا محفورا فى الارض احتمل أن يساق 
اليه الماء من فوقه بأنهار تفتح فيه ء ويحتمل أن يحفر أسفل الحوض » 
ويكون ذلك الماء أصفى وأدوم + وقد يكون أكثر وأغزر ٠‏ فذلك القلب مشل 
الحوض ٠‏ والعلم مثل الماء » وتكون الحواس الخمس مثل الانهار » وقد 
يمك أن كيهان االقلوم: الى القلقة عوابيظة (كيمناة اراي واه سمال 


(85) يذكر الغزالى نفسه أن ما يذكره من حقائق ٠‏ اموق ادا 
علوم الدين » هو يمثابة تفصيل لما أجمله السايقون : عليه . وحل لا عتدوه » 
وترتيب لما مددوه » ونظم لما فرقوه » ويزيد على ذلك بتحقيق أمور اعتاصت 
على انهام السابدن عليه ٠‏ ولم يتعرضي لها اح مكيم فى الكنب' راجيا غارم 
الددن عن 3 دمن 5 :اد والةز الي احم جالنا قيما يذكرد عن تقوب خإن 

0 احياء علوم الدين » ج ؟ مص © ٠‏ 

(85) احياء علوم الدين . ج ؟ , ص ١5-١5‏ » وقارن كيمياء السعادة 


ص كذهة ٠‏ 


ب 9لا - 


بالمشاهدات » حتى يمتلىء علها 0 ويمكن أن نسد هذه الانهار بالخلوة والعزلة 
وغض البصر ؛ ويعمد الى عمق القلب بتطهيره ورفع طبقات الحجب عنه حتى 
تتفجر ينابيع العلم من داخله »(85) ٠‏ 


وبعطينا الغزالى صورة أخرى للمعرنة الحاصلة فى القلب » فيذكر أنها 
كاليرق الخاطف لا يذبت ثم يعود » وقد بتأخر , وأن عاد فقد يثيت » وقد 
بكون مختطنا(/ا) ٠‏ 


وواضح أن منهج المعرفة عنده وعنده غيره من الصوقية يغاير منهج 
المتكلمين والفلاسنة فيها » وقد أفاض الغزالى فى المقارئة بين المنهجين ٠‏ وهو 
وى أن نو الفرقة الصنوف هر الكديف: 


والمنهج الذى اصطنعه الصوفية ويعرف عندهم بالكشف منهج ذوقىي 
خاص , وهو ادراك وحدانى مباشر يختلف عن الادراك الحسى المبساشر 
والادراك العقلى المباشر 0 أو الحدس ٠‏ ويعرف الطوسى الكشف قائلا : 
« الكشف بيان ما يستتر على الفهم فيكشف عنه للعيد كأنه رأى عين»(88) * 


ويقابل الكشف المباشر ذلك عند الغرزالى الاستدلال العقلى الذى ينتقل 
فيه الذهن من معنى الى معنى » أو من مقدمات الى نتائج » عند المتكلمين 
والفلاسفة , فالمعرفة ه قد تحصل لبعض القلوب بالهام الهى على سبيل 
المبادأة واأكاشفة 2 ولبعضهم بتعلم واكتساب 65(6) »؛ فالصوفية «انكشف 
لهم الأمر وفاض على صدورعم الذور لا بالتعلم والدراسة والكتابة للكتب » 
بل مالزعد فى الدنيا » والتبرى من علائقها » وتفريغ القلب من شواغلها » 
والاقبال بكنه الهمة على الله تعالى » فمن كان لله كان الله له »(50) , 
و « كل حكمة تظهر من القلب بالواظبة على العبادة من غير تعلم » فهى بطريق 
الكضف والالهام )1١(»‏ » 


(85) احياء علوم الدين ‏ ح ؟ ,ص ٠ ١!‏ 
(/417) احياء علوم الدين » ج ”؟ ,ص ١7‏ * 
(84) اللمع » ص 55 ٠‏ 

(89) احياء علوم الدين » <؟ , ص7 ٠‏ 
(60) احياء علوم الدين » ج؟ ,ص ٠ ١1‏ 


7 يرن 2 


ويصف الغزاى الكشف أحيانا بالنور » على نحو ما جاء فى وصفه 
لبيان كيفية وصوله الى اليقين بعد الشسك : « ولم يكن ذلك بنظم دليل 
وترتيب كلام ١‏ يشير الى الاستدلال العقلى ) ٠‏ بل بنور قذفه الله فى الصدر : 
وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف » فمن ظن أن الكشف موقوف على الادلة 
الجردة » فقد ضيق رحمة الله الواسعة »(؟:8) ء 


ويعتبر الكشف عند الغزالى أرقى مناهج المعرفة . وهو يقسم العارفين 
من حيث معرفتهم ومناهجهم فيها الى ثلاثة درجات(؟5) 53 


فهناك انسان عامى منهجه فى المعرفة التقليد المحض ٠‏ وهناك اللتكلم 
الذى منهجه الاستدلال العقلى » ودرجته فى رأى الغزالى قريبة من درجة 
العامى 0 وهناك بعد هذا وذاك العارف الصوق الذى مثهجة المشاهدة ينور 


وهو يمثل لمناهج هؤلاء قائلا : ان العامى اذا أخبره من هو أمل للكقنة 
بأن رجلا فى الدار » صدقه » ولم يخطر يباله خلاف ذلك والمتكلم مثله كمن 
سمع كلام رجل فى الدار فاستدل بذلك على وجوده فيها » والصوف مثله كمن 
دحل الدار فشاهد الرجل فيها . وهذه المشاهدة هى المعرفة الحقيقية ٠‏ 


وعلى ذلك قايمان الصوفية ينطوى فيه ايمان العوام والمتكلمين ٠‏ ثم 
يتميز الصوفية بعد ذلك بمزية استحالة الخطأ : لأن مشاهدتهم توجب 

ويحرص الغزالى على أن يميز كشف الصوفية ووحى الانبياء حتى 
لا يخلط الناس بينهما » فيقول فى كتابه « احياء علوم الدين » ما نصه : اعلم 
أن العلوم التى ليست ضرورية ‏ وانما تحصل ف القلب فى بعض الاحوال - 
تختلف الحال فى حصولها , فتارة تهجم على القلب كأنها ألقيت فيه من حيث 
لايدرى وتارة تكتسب يطريق الاستدلال والتعلم : 


والذى يحصل بالاستدلال بسمى اعتبارا واستبصارا ٠‏ 


(55) المنقذ من الضلال , ص7 ٠‏ 
(؟5) أحياء علوم الدين » جح ؟ , ص ٠١5-1١5‏ 


١75‏ ده 


« ثم الواقع فى القلب بغير حيلة واجتهاد من العبد ينقسم الى ما لا 
يدرى العبد كيف حصل له ومن أين حصل ؛ والى ما يطلع معه على السبب 
الذى منه استفاد ذلك العلم وهو مشاهدة اللك ٠‏ 


« والأول يسمى الهاما ونفثا فى الروع » والثانى يسمى وحيا وتختص 
به الانبياء » والاول يختص به الاولياء والاصفياء٠و‏ الذى قبله ومو اللكتسستب 


وكاذا علنت هذا ناعلم أن ميل أهل التصنوف الى العكوم الالهامنية دون 
التاوه. الصايمية 'قلذلك لم كدرهر| "ان كازاسة العلل وكميل ها ضدفه 
المصنفون والبحث عن الاقاويل والإدلة الذكورة يل قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة ومحو الصفات اللأمومة وقظم العلائق كلها والاقبال بكنه الهممة 
على الله تعالى » ومهما حص ل من ذلك كان الله هو المتولى لقلب العيب-د 
والمتكفل له بتذويره بأنوار العلم »(55) * 

ويستفاد من كلام الغزالى هذا أن معرفة خواص الله من أولياء التتصوف 
تتم بلا واسطة من حضرة الحق ؛ ولكنها تختلف عن معرفة النبوة من حيث 
أنها الهام أو نفث فى الروع لا يدرى الصوى كيف حصل له ولا من أبن جاء 
اليه ء على حين أن معرفة الانبياء وحى يحصل للنبى ويدرى النبى سيبه » 
وهو نزول الملك عليه ٠‏ ومع ذلك فان كلا من النبى والولى موقن بأن العلم ى 
الحالين هو من الله تعالى ٠‏ 

ويرى الغزالى أن موضوع المعرفة الصوفية ذات الله تعالى وصفاته 
وأقعاله وهو أسمى موضوع لأسمى معرنة » فيقول : « وأشرف أنواع العلم 
هو العلم بالله وصناته وأفعاله » فيه كمال الانسان ؛ وفى كماله سعادته » 
وصلاحه لجوار حضرة الجلال والكمال »(40) » على أن الحضرة الربوبية 
محيطة بكل الموجودات ٠‏ اذ ليس فى الوجود شىء سوى الله تعالى وأفعاله ٠‏ 
ذما يتجلى من ذلك القلب هو الجنة بعينها عند قوم ٠‏ وهو سبب استحقاق 
إلجنة عند أهل الحق(553) ٠‏ 


وغايات المعرفة عند الغزالى هى التخلق , والحب لله ء والفناء قيه ء 
والسعادة ٠‏ 


(156) احياء علوم الدين » ج ١‏ ص 8 ٠‏ 
(93) احياء علوم الدين » ج” .ص١3 ٠‏ 


- ١ا/له‎ 


5 ذلك أن المعرفة عنده » وعند من تقدمه من الصوفية كالقشيرى(47) »2 
تهدف الى غاية أخلاقية , لانها متوقفة على طهارة القلب ونقائه » «والمعرفة 
علامة الهداية »(38) كما يقول الغزالى ٠‏ وكلما زادت زاد التخلق والصفاء ٠‏ 


- وببجعل الغزالى حب الله ثمرة لمعرفته ؛ اذ « لا يتصور محبة الا يسد 
معرفة وادراك اذ لا بحب الانسان الا ما يعرفه »(55) . و « لا يستحق الحية 
بالحقيقة الا الله سبحانه )٠١٠١(»‏ ؛ و ١‏ من أحب غير الله . لامن حيث نسبته 
الى الله ٠‏ فذلك لجهله وقصوره فى معرفة الله»(١١٠) ٠‏ 


وفيما يلى نتحدث فى شىء من التفصيل عن الغايتين الأخريين وهما 
الفناء والسعادة 5 


" - الفناء فى النوحيد أو علم الكاشفة : 


يظهرنا الغزالى (؟١٠)‏ على أن العارف لا يرى الا الله تعالى ولا يعرف 
غيره » ويعلم أنه ليس فى الوجود الا هو وأفعاله ومن هذه حاله لا ينظر فى 
شىء من الافعال الا ويرى فيه الفاعل » ويذهل عن الفعل من حيث أنه سماء 
وأرض وحيوان ٠‏ وشجر ء, بل بنظر الى ذلك كله من حيث أنه صئم الواحد 
الحق ٠‏ فكل العالم اذن تصنيف الله تعالى » فمن نظر اليه من حيث أنه فعل 
الله » وعرفه من حيث أنه فعل الله وأحبه من حيث أنه فعل الله » لم يكن 
ناظرا الا قى الله » ولا عارفا الا يالله » ولا محبا الالله ٠‏ 


ومن هذا حاله « هو الموحد الحق الذى لا يرى الا الله » بل لا ينظر الى 
نفسه من حيث نفسه ٠‏ دل من حيث أنه عيد الله ء فهذا هو الذى يقال قبةه 
انه فنى فى التوحيد » وأنه فنى عن نفسه ؛ واليه الاشارة بقول من قال : كنا 
بناخفنينا عنا ء فيقينا بلا نحن ٠ 006١5»‏ 


(97) الرسالة القشيرية . ص ٠ ١4١‏ 

(548) كدمباء السعادة .ص /0١ه ٠‏ 

(65) أحياء علوم الدين , ج ؛ .ص 555 ٠‏ 

٠ 558 أحياء علوم الدين ؛ ج ؛ .ص‎ )٠٠١( 

٠ 508 احياء علوم الدين , جح ؛ .ص‎ )٠١١( 

. احياء علوم الدين ؛ + 6 » ص /ا؟‎ 6١ 

)٠١(‏ أحياء علوم الدين ؛ ج 5 . ص 576 ٠‏ وقارن أيضا جح ؛ ٠‏ ص 


١6 -‏ ب 


بهذا الوضوح يصف الغزالى تجربة الفناء فى التوحيد الذى هو ثمرة 
المعرقة ء ويعيب على غيره ممن لم يحسن (لتعبير عنها قآئلا : « فهذه أمور 
( أى الأمور المتعلقة بالفناء ) معلومة عند ذوى البصائر + أشكلت لضعف 
الافهام عن دركها » وقصور قدرة العلماء بها عن ايضاحها ٠‏ وبيائها بعبارة 
مفهمة موصلة للغرض الى الانهام » أو باشتغالهم بأنفسهم واعتقادهم أن 
بيان ذلك لغيرهم مما لا يعنيهم » فهذا هو السيب فى قصور الافهام عن معرفة 
الله تعالى 02 5 
على أن الغزالى من ناحية أخرى يرى أن التعبير عن حقائق التوحيد 
التى تنكشف فى حال القناء يألفاظ اللغة يوقع صاحبه في اشكالات لا حصر 
لها » فيؤثر لذلك الامساك عن الخوض فيها » تنجده يقسم علوم التصوف 
الى قسمين الاول التصوف كعلم للمعاملة » وهذا هو ما دوئه فى الاحياء , 
والثانى التصوف كعلم اأمكاشفة » وهذا لا رخصة فى ايداعه الكتبره١٠) ٠‏ 


وبيرى الغزالى أن الواصل الى المكاشفة قد خاض لجة الحقائق(7١٠)‏ » 
وعبر ساحل الاصول والاعمال » واتحد بصفاء التوحيد ء وتحقق بمحض 
الاخلاص » فلم يبق فيه منه شىء أصلا » بل خمدت بشريته » وفنى التفاته 
الى صفات البشرية بالكلية , وليس القصود فناء جسده وانما فناء قلبه » 
وليس !أقصود بالقلب ذلك اللحم والدم بل السر اللطيف , « وهذا ( للفناء) 
مقام من مقامات علوم الكاشفة . منه نشأ خيال من ادعى الحلول والاتحاد : 
وقال : « أنا الحق » ( يشير هنا الى الحلاج ) ٠٠‏ وهو غلط محض يضاهى 
غتدا من بحكم على المرآة بصورة الحمرة اذا ظهر فيها لون الحمرة من 
مقايلها 7و١‏ 2 


والغزالى يحوم فى الحقيقة فيما يسميه بعلم اللكاشفة حول مشكلة 
الواحد والكثير » وهى مشكلة ميتافيزيقية أيضا يحاول أن يقدم لها حلا 
على أساس شعورى لا عقلى من قوله بأن الكثرة والوحدة أمران نستشعرهما 
بالانسبة للاشياء فيمكن أن ندرك الشىء الواحد على أنه كثير » كما يمكن أن 
ندرك الكثير على آنه واحد ٠‏ فالوحدة ليست وجودية ٠‏ وانما شهودية ؛ واذآ 
هى شعور بتم عند الصوق فى حال الفناء ٠‏ 


0١ 5(‏ احياء علوم الدين » ج 5 » ص 3/ا؟ ٠‏ 
(ه١٠6٠6)‏ احياء علوم الدين » ج ١‏ »ص 5 ».ص ١5‏ * 
(5١ك0)‏ احياء علوم الدين » ج ؟ , ص 501 , 
0١7‏ احياء علوم الدين » <؟ .ص 5951 * 


ويعقد الغزالى فى ٠‏ الاحياء » فصلا عن حقيقة التوحيد . يعرض فيه 
نظريته ى هذا الصدد(8١٠)‏ + وهو يقسم التوحيد الى أربعة مراتب : 
الأولى أن بقول الانسان لا اله الا الله بلسانه وقلبه غافل عن معنى قوله , 
وهذا توحيد اانافقين ؛ والثانية أن يصدق يمعنى اللفظ كما صدق يه عموم 
المي + وهذا أمر اعتقاد الغوام » والثالثة آن يشناهد ذلك يطريق الكشف 
بواسطة نور الحق . وهو مقام المقربين ٠‏ وذلك يأن يرى أشياء كثيرة » ولكن 
يراها على كثرتها صادرة عن الواحد للقهار » والرايعة أن لا يرى فى الوجود 
الا واحدا . وهى مشاهدة الصديقين : وتسميه الصوفية الفناء فى التوحيد ٠‏ 


ويرى الغزالى هده المرتبة الرابعة أعلى المراتب لآن الموحد هنا « لم 
يحضر فى شهوده غير الواحد ء فلا يرى الكل من حيث أنه كثير » بل من حيث 
أنه واحد ؛ وهذء هى الغاية القصوى فى التوحيد )٠١5(.‏ : 

ويفترض الغزالى أن معترضا عليه قد يقول : « كيف يتصور أن 
لا يشاهد (الصوق) الا واحدا , وهو يشاهد السماء والارض وسائر الاجسام 
الجوشة روفي كقرع نر نكيف زكري الككر بر الحو 1-386 + 


ويجيب على هذا الاعتراض قائلا فى عيارات واضحة للغاية : « اعلم أن 
هذه غاية علوم المكاشفات ء وأسرار هذا العلم لا يجوز أن تسطر فى كتاب فقد 
قال العارذون : افشاء سر الربوبية كفر : ثم هو مير متعلق بعلم المعاملة ٠‏ 
شعم ذكر ما يكسر سورة(١١١)‏ استيعادك ممكن . وهو أن الشىء قد يكون 
كثيرا بذنوع مشاهدة واعتبار » ويكون واحدا بنوع آخْر من المشاهدة 
والاعتيار ٠‏ 


وهذا كماأن الانسان كثير إن التفت الى روحه وجسده وأطرافه وعروقه 
وعظامه وأحشائه وهو ياعتيار آخر ومشاهدة آخرى واحد . اذ تقول انه 
انسيانا ولا يخطر بباله كثرة أمعانه وعروقه وأطرافه 0 وتفصيل روحصطصة 
وجسهده وأعضائه ٠‏ والفرق بينهما أنه فى حالة الاستغراق ٠٠‏ مستغرق 
بواحد ليس فيه تفريق ٠‏ وكأنه فى عين الجمع ٠‏ والملتفت الى الكثرة فى تفرقة٠‏ 


٠*٠ ؟١١؟ أحياء علم الدين » ج؛ . ص‎ )6١4( 
٠ ؟١؟ أحياء علوم الدين » ج؛ » ص‎ )٠٠١9( 
٠ ؟١؟ احياء علوم الدين ؛ ج ؛ » ص‎ )16٠١( 
٠» مادة سورة‎ «٠ سورة الشىء شدته ؛ أقرب الموارد للننرتونى‎ 1١ 


”ب شلا١ا‏ هه 


فكذلك كل ما فى الوجود من الخالق والمخلوق له اعتبارات ومشاعدات 
كثيرة مختلئة ء فهو باعتيار من الاعتماراك واحد ‏ وياعتيارات آخر سواه 
كثير ٠٠‏ ومثال الانسان وان كان لا يطبق الغرض ولكنه ينيه فى الجملة على 
كيفية مصير الكثرة فى حكم اكشاهدة واحدا »(؟١1)‏ 0 


ويقيه النزاكق الترن الل اخطبا الافكان فيكول +2 فامكال يذه 
المكاشفات لا يذبغى أن ينكرها المؤمن لافلاسه عن مثلهسا ٠‏ قاو لم يؤمن كل 
واحد (لا يما بيشاهده من نفسه الظلمة وقلبه القاسى لضاق مجال الايمان 
عليه . هذه أحوال تظهر بعسه مجاوزة عقبات ونيل مقامات كثيرة أدناها " 
الاخلاص واخراج حظوظ الففس :(؟١١)‏ 5 

يتبين مما سبق أن الغزالى حريص كل الحرص على الملاءمة دين الفناء 
والعقيدة الاسلامية فى التوحيد »2 فهو لا منطاق كأصحاب وحدة الوجود الى 
القول بأئه ما ثم غير , وانما يجعل الوحدة التى تتم فى حال الشهود غير 
منافية للكثرة » ويميز بين وجود الله ووجود العالم ٠‏ 


وقد كان الغزالى من هذه الناحية ذا أثر واضح على الشاذلية الذين لم 
يخرجوا عن حدود الفناء فى التوحيد الذى أشار اليه الغزالى(5١1١) ٠‏ بل أن 
نيكولسون يرى أنه أوصد يِنظريته فى التوحيد الباب أمام وحصسدة اأوجود 
فيقول : ١‏ أما الغزالى نفسه ذقد تشيث دائما بنقطتين جوهريتين لم تجرح 
من أجلهما عقيدته فى الاسلام الاولى تقديسه للشرع , والثانية وجهة نظسره 
فى الالوهية ٠‏ فانه أوصد الباب فى وجه مذهب وحدة الوجود بقوله مع أححمل 
السنة ان الله تعالى ذات واحدة مخالفة للحوادث : وأنه بمقدار ما يتحقق فى 
النفس الانسانية من صفات الكمال الالهية » يكون استعدادها لمعرفة الله , 
وأن العبد عبد » والرب رب ء ولن يصير أحدهما الآخر البتة ٠ )١١6(»‏ 


يتين الأستاذ ستد أيضا الى حتيقة نظرية «١‏ الفئاء ف الله » عند 
الغزالى له مذ ممناطءهقطق فهو يذكر أن الغزالى ٠‏ فى هدرء فلسقى , 


(؟١١)‏ احياء علوم الدين » ج؛ »ص ٠ 3١5‏ 

)١١#(‏ قارن الفنصل الذئ كتيناه عن شهود الآحدية عند ابن عطاء الله 
السكندرى فى كتثاينا : ابن عطا: الله السكندرى وتصوفه : ص 581 
وما بعدها ف : 

لك لدلفق فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص 25 * 


ب 19/84 سه 


بنكر تفسير هذه التجرية على أنها تقتضى الوحدة مع الله(3١١)‏ ؛ ويراها 
بالتاكيد متفقة مع الأثنينية (488!1100) ٠‏ ومذهبه فى الفناء ذا طابع 
سبكولوجى ٠‏ ويرى ستيس أن « الصف السيكولوجى ١‏ للفناء ) لا يقتضى 
من تلقاء نفسه أى نظرية منطقية أو وجودية فى الوحدة أو الكثرة » لأن كلا 
النظرتين تتسق معه ٠٠‏ وهو ( أى الغزالى ) يذكر أن الفناء غيبة الوجود 
الفردى للذات فقط(/ا١١) ٠‏ 


وعلى ذلك فالغزالى يعطى تفسيرا (صوناةام#رءء1مة) لتجرية الفناء 
مغايرا لتفسير البسطامى والحلاج »مع أن التجربة واحدة + 


إلذ د 5 عن علم الكاد 00 رمزا: 


يتفق الغزالى مع غيره من الصوفية فى أن التعبير عن حقائق التوحيد 
صعب للغاية , ولا تصلح له اللغة العادية ٠‏ ومع أن أسلوب الغزالى بوجه 
عام واضع ء الا أن ذلك فى نطاق علم المعاملة ؛ أما علم المكاشفة ٠‏ فليس الى 
تدوينه من سبيل ؛ واذا اضطر الصوف الى التعبير عنه لم يعبر الا رمزا , 
وى ذلك يقول الغزالى : « والمقصود من مذا الكتاب ( يقصد احياء علوم 
الدين) علم المعاملة فقط دون علم المكاشفة التى لا رخصة ف ايداعها الكتب , 
وان كانت هى غاية مقصد الطالبين ومطمع نظر الصديقين ؛ وعلم المعاملة 
طريق اليه , ولكن لم يتكلم الانبياء صلوات الله عليهم مع الخلق الا فى علم 
الطريق والارشاد اليه » وأما علم المكاشفة فلم يتكلموا فيه الا بالرمز والايماء 
على سبيل التمثيل والاجمال علما منهم بقصور أفهام الخلق عن الاحتمال ٠‏ 
والعلماء ورشة الأنبياء ء نما لهم سبيل الى العدول عن نهج التأسى 
والاقتتداء8(2١١1)‏ + 


ويرى الغزالى أن علم المكاشقة علم خنى لا يعلمه الا أمل العلم بالله , 
نطاق أهله(9١١1)‏ 5 ودقول الغزالى 00 وأمثال هده المعارف النى اليها 


)١١ ١‏ 6 بلاطممعمول[تط لصه سروك 01و81 
0117 58 .2 ,زطم0فم[رطا ممم سرون أاورلة 
)١١4(‏ أحياء علوم للدين ؛ ج ١‏ ص 4 ٠‏ 

» ١9 .ص‎ ١ + أحياء علو مالدين : ج‎ )١١5( 


ب 89آ ده 


الاشارة » لا يجوز أن يشترك الناس فيها , ولا يجوز أن يظيرها من انكشف 
له ثىء من ذلك أن لم ينكشف له 1506) ٠‏ 

ولعل الغزالى بهذا يريد أن يبعد نفسه وغيره من الصوفية عن مغل 
اذ الصو قد يترقى من مشاهدته الى درجات «١‏ يضيق عنها نطاق النطق » 
ولا بحاول معير أن يعير عنها الا اشتمل لفظه على خطأ صريح »(١؟١)‏ وعلى 
من لابسته تلك الحالة أن لا يزيد فى نظر الغزالى على قوله : 


وكان ما كان مما لست أذكره فظن خيرا ولاتسأل عزالخبر؟؟٠١)‏ 
© عم الس عادخ : 


تعتبر السعادة غاية نهاثية للطريق الصوفى عند الغزالى ٠‏ وهى ثمرة 


السعادة » ٠‏ كما عرض لهذه النظرية بالتفصيل أيضا فى مواضع متفرقة من 
«الاحياء,».٠‏ 


وقد خصص الغزالى رسالة لنظرية السعادة هى رسالة د كتميساء 


ويتميز الغزالى عمن سبقه من الصوفية بأن جعل من السعادة نظرية 
خلال حالى اللطمانينة والرضا كما سلفت اليه الاشارة ٠‏ 


وعو يرى أن طريق السعادة هو العلم والعمل به ء والى ذلك الاشارة 
بقوله : ١‏ اذا نظرت الى العلم رأيته لذيذا فى نفسه , فيكون مطلوبا لذاته 
ووددته وسيلة الى دار الآخرة وسعادتها » وذريعة الى القرب من الله تتعالى» 
ولا يتوصل اليه الا به وأعظم الاشياء رتبة فى حق الآدمى السعادة الابدية : 
وأفضل الاشياء ما هو وسيلة اليها » ولن يتوصل اليها الا بالعلم والعمل ٠‏ 
ولا توصل الى العمل الا بالعلم بكيفية العمل » فاصل السعادة فى الدنيا 
والآخرة هو العلم »(؟١) ٠‏ 


(١؟١)‏ المنقذ من الضلال ٠‏ ص 51 * 
(؟؟١)‏ المنقذ من الضلال » ص ”© ٠‏ 
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ونظرية السعادة عند الغزالى قائمة على نوع من التحليل النفسى ٠‏ 

وهو يرتب على كل نوع من أنواع المعرفة نوعا من اللذة أو السعادة(2؟1) ٠‏ 
٠‏ وسعادة كل شىء ف رأيه حمى لذته وراحته » ولذته تكون د بمقتتضر 

طبعه » وطبع كل شىء ما خلق له هذا ألشيء ٠‏ فلذة العين مقلا فى الصور 
الحسنة ؛ ولذة الأذن فى الاصوات الطيبة ‏ وهكذا الشأن فى سائر الجوارح »: 
كل جارحة منها لها لذة معيتئة ٠‏ 

ولد القلت الخاصة معرفة الله وهو مكلوق لها + واللذة كمزة الغرفة 
لأن الانسان اذا عرف شيئا لم يعرفه من قبل فرح به ء كالشطرئج مثلا اذا 
غرقه الانسان لم يتركة ولمرايكن له غنه ضير تكذلكا الأمر بالنسية لغرمة 
الله اذا وقعت فى القلب خرم العارف يها ولم يصبر عن المشاهدة ٠‏ 


وببرى الغزالى أن أجل اللذات وأعلاها معرفة الله ولا يتصور أن دؤثر 
الانسان عليها لذة أخرى آلا اذا حرم من هذه اللذة(0؟١) ٠‏ وذلك لانه اذا كان 
المعروف أجل كانت المعرفة أكدر » واذا كانت الأعرفة أكبر ؛ كانت اللذة أكبر 
فيقول عن ذلك : « وكلما كانت الممرفة أكبر كانت اللذة أكبر » ولذلك فان 
الانسان اذا عرف الوزير قرح ء ولو علم باللك لكان أعظم فرحا ٠‏ وليس 
موجود أشرف من الله سبحانه وتعالى » لان شرف كل موجود به ومتّله », 
وكل عجائب العالم آثار صنعته ؛ فلا معرفة أعز من معسرفته ء ولا لذة ألذ من 
لذة معرفته » وليس منظر آحسن من منظر حضرته )١55(»‏ * 


ويضاف آلى ما تقدم أن اللذات المتعلقة بالجوارح الظاهرة تبطل بااوت 
ولا كذلك الاذة أو السعادة الحاصلة من معرفة الله , فانها لا تيطل أيدا » مل 
انها فى الأوت تكون أقوى لخروج الانسان من الظلمات الى النور؟١)‏ + 
بها فى حال اليتظة حين يصبح قادرا على أن يبصر ما ييصره فى الذخوم 8 
مالانصراف عن شواغل المادة والحس واللذات الفانية(8؟١) ٠‏ 

(5؟١١)‏ كيمياء السعادة . ص ١٠ه‏ ١5؟ه٠‏ 

(؟١)‏ كيمياء السعادة . ص ٠0595١ 65٠١‏ 

(/ا؟١)‏ كيمياء السعادة ص ١5ه ٠‏ 

(8؟١)‏ كيمياء السعادة . ص ١ه‏ ب8١ه ٠‏ 
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فالكيمياء. الحقيقيية(159١)‏ فى خزائن الله » ومحلها قسلوب الاولياء 
. للمارفين ولا تتحقق الا بأن ترجع من الدنيا الى الله » وسبيلها الاقتداء بالنبى 
١ص‏ ) ٠»‏ وكل من يطلبها من غير هذا الطريق فقد ضسل ٠‏ وتوهم أنه نمنى 
وهو مفلس(١؟1١) ٠‏ 


5 تعتيب : 


لعله قد وضع الآن كيف جعل الغزالى من التصوف طريقا واضع المعالم 
الى المعرفة والفناء فى التوحيد والسعادة ٠‏ وهو كصوق قد اكتملت له كل 
خصائص التصوف التى ذكرناها فى الفصل الاول من عدا الكتاب ٠‏ 

ويرى نيكولسون أن الغزالى « أعطى للاسلام معنى جديدا عندما اعترف 
صراحة بموقف الصونفية ٠٠‏ وقد أصبح الاسلام دينا صوفيا إلى حد كبر 
منذ ذلك الحين »(١؟1) ٠‏ 


وكذلك برى دى دور أن الغزالى بسط التصوف « ووضعه على أساس 


على أن نيكولسون مع اعترافه يهذه الاهمية للغزالى فى التصوف 
الاسلامى » يصدر عليه حكما غير صحيح قائلا : « ويمكن القول بأن نسبة 
الفزالى الى الاسلام أقوى من نسيبته الى التصوف الاسلامى » وبأنه ليس 
من صوفية المسامين بالمعنى الدقيق ء لأنه ليس من أصحاب وحدة 
الوجود»؛(؟05) ٠‏ 


ويه تلحنا وكام تكرلون سنا طن أده كدو لازا سه 
الودود من خصائص التصوف الاسلامى : وهذا غير صحيح » فان الصوقية 


مس 


)١59(‏ المقصود بالكيمياء عند القحماء صنعة تحويل المعادن الى ذهب 
أو فضة . والغزالى يطلق الكيمياء عنا على تحويل الانسان من الخلق الردى: 
الى الخلق الطيب. , .هذه الكيمياء ؛ لا الكيمياء الظاهرية » هى الجسديرة 
بالاتسان ٠‏ ْ 

٠ 6١:؟ كدمباء السعادة . ص‎ )١١١( 

ننلستة فى التصوف الاسلامى وتاريخه ٠‏ ص +87 ا 

(؟١١)‏ تاريخ الفلسفة فى الاسلام » الترجمة العريية . ص 87؟ ٠‏ 


رن 2 


حتى عصر الغزالى لم يعرقوا هذ المأهب » ومع ذلك يعتبرهم نيكولسون 
نقسه فى موضع آخر(ة؟1) الا بمجىء اين عربى المتوق سنة 354 هم.ا+ 


وهذا هو الذى دعانا الى اعتبار حال الفناء » لا وحدة الوجود » مميزآا 
للتصوف الاسلامى وغيره : لانه ظاهرة مشتركة بين الصوفية جميعأ 8 
وبعضهم ينطلق منه الى القول بالاتحاد أو الحلول أو وحدة الوجود » على 
خين يراه البففن الآخر ٠‏ ومنهم الكزالى > ملفا مع بالعرل والائديدية ينين 
إلله والعالم ٠‏ 


وترجع أحمية الغزالى فى التصوف الاسلامى الى عدة أمور أهمها أنه 
أخان حيو مشكلة الننك والسقن: تكلم نحل الارحة الدركفة قطلة 71 اد دل 
نظريا كما هو الشأن عند المتكلمين » وائما جعلها تجربة ذوقية أساسا » 
وحدد معالم: هذه التجرية تحديدا لم يسدق اليه , فأعطى للاسلام فى عصره 
وبعد عصره ذوقا جديد!ا وعمقا بعيدا + هذا من ناحية » ومن ناحية أخرى 
كان الغزالى صوفيا ايجابيا عنى بشئون عصره(0؟١)‏ ء ققد وقف فى وجه 
الذافي النكرية الفدرقة مدوم م ونتكها نهدا علميا حمنها :ركان مق المكن 
لهذه اذاهب أن تقوض دعائم المجمتعات الاسلامية فى عصره وبعده لو تركت 
وشاأنها ١ ٠‏ 


وأمر آخر يثير الاعجاب بالغزالى » وهو أنه مفكر عاش آراءه » فلم يكن 
ثمة فجوة بين ما يعتقد وما يسلك ويعتبر تدصوفه صورة لحياته » وحيياته 
صورة لتصوفه » وكان فى كل مراحل تطوره الروحى صادقا مع نفسه صدقا 
لا يتطرق اليه شك فى نظرنا ٠‏ 


(5؟١)‏ فى التصوف الاسلامى وتاريخه » ص ١؟1ء‏ 

(0؟١)‏ هناك ناحية من نواحى الغزالى لم يلق عليها بعد الضوء الكافى 
وهى نقده لمجتمعه فى عصره » ففى «١‏ الاحياء » يتحدث بالتفصيل عن فئاتث 
ا اجتمع آنذاك وينقدها نقدا بناء » وذلك فى فصل عنوانه : « بيان أصناف 
الغترين وأتسام غرق كل صنفء ( الاحيساء: ص ؛بجم 201113100000 
فصل ممتع ؛ ومن.هبذه, الفئات التى نقدها الغزالى أهل العلم من الفقهاء 
والمتكلمين والوعاظ والزهناد وعلماء اللغة » وأدعياء التصوف ؛ والمغرورون من 
الصونية كاحل الشعطلح منهم , والاغبياء . وعوام الخلق , وغيرهم » وهو فى 
نقنده لهذه الفئات البصور أوضاعها الاجتماعية وقيميًا الخاطئة 
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التمصوف الفاسق 


١‏ -تمهبد: 


التصوف الفلسفى فى الاسلام تصوف آخر يختلف فى الطابع عن ذلك 
التصوف | الستى الذى ارتأيناه ظ الغزالى ومند غسيره ممن تقشديمه من 
الصوقية السنيين ٠‏ 


اذؤلقهم: الصوفنة وانظانهي اللمقلية , ممحكدين فق الصيير غنه مسهل! 
5 قلسقدا | ستمدوه من مصادر متعددة 5 


وقد ظهر هذا التصوف فى الاسلام يوضوح منذ القرنين السادس 
والسابع الهجريين ء وعما القرنان اللذان شهدا ظهور أقطايه » واستمر بعد 
ذلك عند أفراد من متفلسنة الصوفية حتى عصر ليس يبعيد ٠‏ 


ولماكان هذا اللون من التصوف ممتزها بالفلسفة » فانه قد تسربت 
آليه بذلك فلسفات أجنبية متعددة » يونانية وفارسية وهندية ومسيحية » 
وذلك لا ينفى اصالته ٠‏ لأآن صوفيته تمثلوا هذه الثقافات وحافظوا فى نفس 
الوقت على استقلاليتهم فى مذاعبهم باعتبارهم مسلمين » وهذا يفسر لنا 
واضحة فى مصنناتهم ٠»‏ كما يفسر لنا أيضا وجود تلك الصطلحات 
الفلسفية الأجنبية فى مصنفاتهم والتى غيروا كثيرا فى معانيها الأصليد بما 
يتلاءم ومذاهبهم الصوفية الاسلامية ٠‏ 


وثمة طابع عام يطبع هذا التصوف الفلسفى » ومو أنه تصوف 
نامض ء ذو لغة اصطلاحية خاصة ؛ ويحتاج فهم مسائله الى جهد غير 
اذى + ولا يكن اعكيازه مسحقة تحيث انه ماقم على الذوق م كبا لا يكن 
إعتباره تصوفا خالصا » لأنه يختلف عن التصوف الخالص فى أنه معبر عنه 
بلغة فلسفية » وينحو الى وضع مذاهب فى الوجود أساسا » فهو اذن بين بين ٠‏ 


المحدثة , ونظريتها فى الفيض أو الصدور (02084108©) والفلسفة المعروفة 


دالإما - 


بالهرمسية (193581ا1162526) وكتاياتها التى ترجمت الى العسربية(١)‏ » 
ووقفوا! على الفلسفات الشرقية القديمة فارسية وهتندية . وعلى فلسفة 
قلاسقة الاسلام كالفارابى وابن سينا وغيرهما 5 وتاثروا بمذاهب غخلاة 
حانب علمهم الواسم بالعلوم الشرعية من فقه وكلام وحديبث وتفسار 2 فهم 
أذن ذو طابع موسوعى ٠»‏ وثقافتهم ذات مكونات متعددة متياينة أحيانا ٠‏ 
لا أعلذوه من قول بالوحدة الوجودية ٠.‏ ونظرية القطبية 15 وواحدة الاديان 8 
وما حترتب غلن :ذلك كلهمن آراء ونتاقع ازقاي: النقياء زتها مخالنة للعتيدة 
فى تصوفيم من موضوعات » وخصائص تصوفهم بوجه عام » وذلك قيل 
أن نتناول أمرزعم بالدراسة ٠‏ 


)١(‏ الفلسغة الهرمسية منسوبة الى هرمس الذى معتقد أنه أدريس 
والتنحيم 3 ودرد ذكره كثيرا فى الأصادر الاسلامية 0' انظر مثلا الشهرستانى 0 
ص 208) ٠‏ والنلسفة الهرمسية غلسفة قديمة لعيت دورا هاما فى الفكر 
الهلينى ااتأخر بالاسكندرية ٠‏ وترجع كتاياتيا الى حوالى القرن الشانى 
الميلادى » ويعتقد أن كتتايها كانوا كهنة مصريين أتقنوا اليونانية أو يونائيين 
متمصرين ( نجيب بلدى : تمهيد لتاريخ مدرسة الاسكندرية » دار المعارف 
5 . ص 89) : وتعتدر هذه الفلسفة مزيجا من الآفلاطونية والحكمة 
الأصرية وبعض الأساطير اليونائية » واتجاهها العام هو العودة الى القديم ٠‏ 
وأصحابها يعظمون أفلاطون وفيثاغورس » ويفضلون الوحى والالهام فى 
المعرفة على البحث العقلى الاستدلالى » ويدعمون آراءهم بربط الفاسفة بالشرق 
وأنييائه (نفئس المرجع مص 0-85 +59-5155) ٠‏ وقد عرف السلمون 
الفاسفة انهرمسية بعد فتح مصر والشام ٠‏ ووقفوا على بعض مؤلفاتها ولكن 
بعد أن عمل فيها التفكير البهودى عمله (أبو العلا عنيفى : تعليق على فصوص 
الحكم لابن عردى ؛ القاهرة ١957‏ , ص 55) وقد ذكر دكتثور سيد حسين 
نصر أأؤّ!فات الهرمسية التى عرفها المسلمون فى بحثه : 
صذط ,50810 علمماة1 عط ط1 5قعم لمر عنتأعمعهة عطا للج وعصمحه1]1 

691 .22 ,1967 امسلعظ ,5ع للنااة عتصصو 1و1 
ويعتير السهروردى المقنول وابن سيعين على وجه الخصوص من 
المتاثرين بالهرمسية ٠‏ 
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ا موضوعات التصوف اله لفلسفم وخصائصه : 

ولاخمز الباكة ل التضوى الكلفشى .أن كقانة يانه كادف و1 
أساسا الى وضع نظريات فى الوجود على دعائم من الذوق » ينطلقون منها 
الى تلوين كل مسائل تصوفهم الأخرى بلونها ٠‏ 

وقد .حصر ابن خلدون١(؟)‏ فى مقدمته أربعة موضوعات رئيسية عنى 
بها هؤلاء المتفلسفه من المتأخرين(؟) وهى : 
النفس على الأعمال » 

(ب) الكشف والحقيقة المدركة من عالم الغيب مثل الصفات الربائية 
والعرقى والكرسى واللائكة والوحى والنبوة والروح » وحقائق كل موجود 
عمائب أو ساهد , وترتيب الأكوان فى صدورها عن موجدها وتكونها ٠‏ 

( ج ) التصرفات فى العالم والآكوان بأنواع العرامات أو خوارق 
العسادات ٠.‏ 

( د )» صدور الألفاظ الموهمة الظاهر والتى تعرف بالشطحيات » وهى 
ومستحسن ومتأول ٠‏ 

فأما عن المجاهدات والأذواق الحاصلة عنها كالمقامات والأحوال فيتفق 
2 أمر لا مدقع فيه لأحد 0 وأذواقهم فيه صحيحة والتحقق بها عين 
السعادة »(5) ٠‏ 


وأما الكشف عن حقائق الوجود المدركة عنه ء فيذكر أبن خلدون(0) أن 
إولئك الصوفية من المتفلسفة اصطنعوا فيه الرياضة بأماتة القوى الحسية » 


(؟5) يذكر من هؤلاء ابن عربى وابن سبعين وابن الفارض وعنفيف الدين 
التلمساني ونجم الدين بن اسرائيل (المقدمة » ص ٠ )5319١‏ 

50) مقدمة ابن خلدون » ص 5592 ٠‏ 

(5) مقدمة ابن خلدون , ص 595 ٠‏ 

(0) مقدمة ابن خلدون .ص ٠ 359١-5559‏ 


-1١89 


داتها . قاذا حصل ذلك زعموا! أن الوجود قد أنحصر فى مداركهم 7 وأنهم 
كشفوا حقائق الوجود كلها ٠‏ ويتحفظ ابن خلدون هنا فيقول ان مثل هذا 
الكشف لايد أن يكون ناشئا عن الاستقامة » والاستقامة للنفس كالانيساط 
للمرآة يما بنطبع فيها من الأحوال ٠‏ ويذكر أن المتأخرين من المتفلسقة 
لما عنوا بهذا النوع من الكشف تكلموا فى حقائق الموجودات العلوية 
والسفلية . الا أنهم أغمضوا للغاية لأن كلامهم أولا من قبيل الأذواق 
و!أواجيد بحيث أن من لم يشاركهم طريقتهم لا يفهم شسيئًا من مرامى 
كلامهم . وعد الأذواق يطبيعتها غير خاضعة للدليل والبرهان » فهى 
وجدانيات.ولأنيم تعمدوا الالغاز باستخدام اصطلاحات فلسفية لا يشاركهم 
غيها شيرعم ٠‏ وكلامهم بوجه عام «١‏ لا بقتدر أعل النظر على تحصيل مقتضاه 
وصدوره عن موجله وترتيبه ء والحقيقة المحمدية » والوحدة الوجودية 
الطلقة . والاصطلاحات اللستخدمة فيها ٠‏ 


ويعارضهم أبن خلدون فى قولهم بالوحدة ٠‏ مييتا أنها مترتبة عندهم 
على تفسير خاطىء للفناء » فيقول : « وهم فى هذا يفرون من التركيب والكثرة 
يوجه من الوجوه ٠‏ وانما أوجبها ( أى الوحدة ) عندهم الوهم والخيال ٠٠‏ 
مع أن المحققين من المتصوفة المتأخرين يقولون أن اأريد عند الكشف ريما 
بعرض له توهم هذه الوحدة » ويسمى ذلك عندهم متام الجمع ثم يترقى 
عنه الى التمييز بين الموجودات ٠‏ ويعبرون عن ذلك بمقام الفرق » وهو متام 
العارف المحقق ٠‏ ولابد للمريد عندهم من عقبة الجمع » وهى عقبة صعية , 
لأنه يخشى من وقوفه عندها فتخسر صنعته »(7) ٠‏ 


وواضح أن ايز بخلحون هنا » باعتياره من أهل السدة ٠‏ بخطىء صوقبة 
الوحدة لأنهم قالوا يها انطلاقا من حال الفناء والجمع » وهو متفق فى تنقده 
أهم مع الغزالى وغيره من متصوفة أمل السنة ٠‏ 

أما ما يذكره متفلسفة الصوفية من التصوف ف عالم الأكوان 


بالكرامات » فيميل ابن خلدون الى اقرارهم عليه » فالكرامات كالاخيار 


9ه مقدمة ابن خلدون . ص را 
27 مقدمة ابن خلدون . ص 5+؟ . 


56 هس 


العلماء كأبى اس حق الاسفرايينى الى انكارها » وليس ذلك فى رأيه من 
الحق85) ٠‏ 


ولكن المتفلسفة من الصوفية يعتبرون التصرف ف الأكوان مبنياً على 
علم خاص عندهم هو علم الاسماء والحروف ؛: وقد آلف فيه امن عربى وابن 
سيعين وغيرهما ٠‏ والفرق بينهم وبين السنيينٌ المعاصرين لهم كالشاذلية 
كبر + خابن عطاء الله السكتورى مكلا يضع. مذهيا :فق الزهد .والكرامات : 
وبعتبر أنها غير دالة على كمال للخصوف(6) ٠‏ وكذلك نجد أبن خلدون ننسه 
بمتدح رجال .الرسالة القشيرية من ذوى الاتجاه السنى من مله الناحية 
لاتدائهم هالضحاية ثائلا»: ٠‏ وشد وقح للعبفاية واكابر السلف كتمير من 
ذلك ( أى من الكرامات ) » وهو معلوم مشهور ٠٠‏ وسلف المتصوفة من أمل 
« الرسالة ٠‏ ( يقصد .الرسالة القشيرية ) أعلام الملة ٠٠‏ لم يكن لهم حرص 
على كششف الحجاب . ولا هذا النوع من الادراك ( الخارق ) ٠‏ ائما همهم 
الاتباع واقتداء ما استطاعوا ٠‏ ومن عرض له شسىء من ذلك أعرض عنه ولم 
يحفل به » بل يفرون منه » وديرون أنه من العوائق والمحن ٠ )٠١(»‏ 


ثم يوجه ابن خلدون بعد ذلك رأيه مالنسبة للعبارات المشكلة التى 
تصدر عن متفلسفة الصوفية » فيقول : « وأما الالفاظ الموهمة التى يعبرون 
عنها بالشطحيات ٠»‏ ويؤاخذهم بها أمل الشرع , فاعلم أن الانصاف فى شأن 
القوم أنهم أهل غيبة.عن الحس ٠‏ والواردات تملكهم حتى ينطلقوا عنها 
بما لا يقصدونه . وصاحب الغيية غير مخاطب » والمجبور معذور ٠‏ فمن 
عام. منهم فضله واقتداءه حمل ( كلامه.) على القصد الجميل ٠‏ فان العبارة 
عن المواجد صعبة لفقدان الوضع .لها ( يقصد أن الصوف الا يكون فى حال 
وعيه ليضع عبارته فى صورة مرتية ) » كما وقع لأبى يزيد ( البسطامى ) 
وأمثاله ٠‏ ومن لم يعلم فضله ولا اشتهر ء فمؤاخذ يمسا صدر عننه من ذلك 
اذا لم يتبين لنا ما يحملنا على تأويل كلامه ٠‏ وأما من تكلم بمثلها » وهو 
حاضر فى حسه ٠‏ ولم يملكه الحال ٠‏ فمؤاخذ أيضا ٠‏ ولهذا أفتى الفقهاء 
وأكابر التصوفة بقتل الحلاج لأنه تكلم فى حضور ء وهو مالك جاله » والله 
أعلم(١1) ٠‏ ش 


(8) مقدمة ابن خلدون » ص ؟32؟ ٠‏ 

(9) أنظر كتابنا عن ابن عطاء الله . ص 5؟١؟ ‏ ؟؟؟ءصت/اءص8535٠‏ 
)٠١(‏ اللقدمة ص؟+*؟. 0 

. الأقكحمة. ص؟؟؟*‎ )١١( 


اه 


ويقارن ابن خلدون فى مقدمته أيضا بين أولئك المتأخرين من الصوفية 
التفلسنين والاسماعيلية من الشيعة التائلين بالحلول والهية الائمة » ويرى 
أن وجه الشبه بين الفريقين ظاهر » خصوصا فى مسألة القول بالقطب الذى 
هو رأس العارفين عندهم » والابدال » فهذا فى رأيه مشابه لما يقوله 
الاسماعيلية فى الامام والنقباء ٠‏ وكذلك لباس خرقة التصوف الذى يجعله 
أولئك للصوفية أصلا لطريقهم » والمرفوع عندهم الى الامام على » فهذا 
فى رأيه أيضا أثر من آثار التشيع؟١) ٠‏ 

ولعله قد تبين لنا الآن من كلام أبن خلدون أن التصوف الفلسفى له 
خصئاص معينة : 
المجاهدات النفسية » من أجل الترقى الخلقى وهذا هو عين السعادة » وأفه 
تصوف يجعل الكشف منهجا للمعرفة بالحقائق ٠‏ وأن أصحابه تحققو[ 
بالفناء » كما أنهم أغمضوا فى تعبيرهم عن حقائق هذا التصوف » مهم 
رمزيون من هذه الناحية » وهذه الخصائص العامة تصدق على تصوفهم كما 
ذد تصدق على أى تصوف آخر ٠‏ 

الا أن أولئك المتفلسنة زادوا على المتصونة السنيين بأمور : أولها : 
"نهم أصحاب نظريات أو مواقف من الوجود بسطوها فى كتبهم أو أشعارهم, 
ولا يمكن أن توصف عباراتيم فيها بأنها من قبيل الشطح الذى لا يسأل عذاه 
أصحابه ء وثانيها : أنهم أسرفوا فى الرمزية اسرافا الى حد بدا معه كلامهم 
مر مفهوم للغسير 0 وثالثها : اعتدادهم الشديد بأنفسهم وبعلومهم ٠‏ وهوق 
اعتداد ان لم بلازمهم كلهم فقد لازم أكثرهم على الأقل ٠‏ 


"' - السهروردى المقتول وحكمة الاشراق : 

يعتبر السهروردى المقتول من أوائل متفلسفة الصوفية فى الاسلام » 
واسمه أبو الفتوح يحيى بن حبش بن أميرك ٠‏ ويلقب بشهاب الدين 
ويوصف بالحكيم ٠‏ وهو من أعمل القرن السادس الهجرى فمولده بسهرودر 
حوالى سنة 55٠‏ ه ومقتله بأمر صلاح الدين الأيوبى » فى حلب سنة 
لامه مر ٠‏ 


.009 9١ المقدمةءا ص‎ )١9( 


ا ل 


من هنا عرف بالمقتول تمييزا له عن صوفيين آخرين هما أبو النجيب 
السهروردى المتوقى سنة 9ه ه ء: وأبو حفص شهاب الدين السهروردى 
0 المتوق سنة ؟755 ه , وهصذا الأخير هو مؤلف كتاب « عوارف 
فاه 


وكان السهروردى كثير الترحال فى طلب العلم » فتتلمذ فى مدينة ميراغة 
من أعمال أذربيجان على فقيه ومتكلم مشهور هو مجد الدين الجيلى » أستاذ 
فخر الدين لأرازى ٠‏ وتتلمذ يأصنهان على أدبن سهلان الساوى صاحب كتاب 
« البصائر النصيرية » فى المنطق » وصحب الصوفية وتجرد وزهد » وقدم 
حلب وتتلمذ نيها على الشريف افتخار الدين » وحاز لديه مكائة أحنقت عليه 
فقهاء حلب » فشنعوا عليه » فأحضره املك الظاهر ابن صلاح الدين صاحب 
حلب .فق ذلك الحين » وعقنسد له مظسا من الفقهاء والمتكلمين ٠‏ فظهر عليهم 
بحججه فاذا بالللك يقربه ويقبل عليه ٠‏ ولكن الحانقين على السهروردى 
كتبوا الى صلا-الدين يحذرونه من فساد عقيدة أبنه بصحبته السهروردى » 
امن فنساة اعقائد الناس :إن هى ابت كلنة + تنكتت ملام الفيق إلى ابية 
مقتله ٠‏ فاستفتى ابنه فقهاء حلب , فأفتوا بقتله » فقتل خنقا بحلب سنة 
817 هء وله من للعمر ثمان وثلاثون سنة(5١) ٠‏ 


« طدقات الأطباء » انه كان « أوحد أهل زمانه فى العلوم الحكمية » جامعا 
للعلوم الفلسفية بارعا قَّ الأصول الفنقهية » مفرط الذكاء , فصسيح 
اأعيسارة ٠ )١6(»‏ 


وقد خلف جملة مصنفات ورسائل(7١)‏ منها ١‏ حكمة الاشراق » » 


0ك 


الآداب بجامعة القاهرة م ؟١‏ 5ن » ديسمبر 1١840٠‏ » وقد تخصص 
زميلنا الاأستاذ الدكتور محمد على أدو ريان فى دراسة السهروردى القتول » 
ونشر هياكل النور له ؛ القاهرة ١151/‏ » وعنى بدراسته أيضا المستشرق 
كوربان (002612) ونشر عدة مصنفات له ٠‏ 

(15) أنظر : محمد مصطفى حلمى ؛ حكيم الاشراق وحياته الروحية » 
ص /” 58 » ووفيات الآعيان » ج ؟ 6ص 558 ٠‏ 

٠ 5555 » وخبات الأعيان‎ )1١5( 

(13) أنظر عنها مقدمة هياكل النور للدكتور أبو ريان » ص 15 23١7‏ 
وماسينيون ؟ 2.113 .)ع [أعنءم 1 


ل 15 سمه (م 1 التصوف الاسلامى) 


وه التلويحات » ويسدو فيه أرسطى الاتجاه » و « هياكل النور» ,2 
و١‏ المقاومات # ود« الأطارحات عاق الألواح العمادية ل ومعض أدعية ٠‏ 
على أن أهمها فى تصوير مذهبه هو « حكمة الاشراق ٠‏ الذى تضمن آراءه قي 
رمزى شديد الخفاء ٠‏ 

والسهروردى اللقشول عارف بالفلسقة الأفلاطونية والشائية 
والأفلاطونية المحدثة . وبالحكمة الغارسية ٠‏ ودمذاهب الصايئة ٠‏ وبالقلسفة 
الهرمسية » وهو يذكر هرمس كثيرا فى مؤلفاته ٠‏ ويعتبره من رؤسساء 
الاشراقيين وبمصسفه بأنه 0 والد الحكماء »(/١ا)‏ ع وهوق بذكره مع أغاذيمون 
وأسقلبيوسى وفيثاءورس باعتبارهم من حجج العلوم المستورة جنيا الى 
حنب مم حجاماسب ويزرجمهر من حكماء الفرس ٠‏ ويرى كوربان أن هرمس 
أحد وجوه كبيرة ثلاثة تتحكم فى سير مذهب السهرودى الاشراقى ٠‏ والوجهان 
الآخران هما أفلاطون وزرادشت(18) ٠‏ 

ونلاحظ أيضا أنه عارف بمذاهب الفلسفة الاسلامية » وعلى الاخص 
بمذهبى الفارابى وأين سينا ٠‏ وهو وان كان ينقد فلاسقة الاسلام الذين 
ينعتهم بالمشائين(15) فانه ولاشك متأثربهم ٠‏ 

وعرف السهروردى طائفة من صوفية القرنين الثالث والرابع » وهو 
يمتدح أبا يزيد البسطامى الذى يطاق عليه ه سيار بسطام » . والحلاج الذى 
يصفه بأنه « فتى البيضاء »(0٠؟)‏ وأبا الحسن الخرقانى وهو صوق 
اتحادى فارسى(١5)‏ توى سنة 455 ه وهؤلاء عنده أهل الاشراق الفارسى 


. لاأصيل‎ ١ 


(14) تاريخ الفلسفة الاسلامية » ترجمة نصير مروة وحسن #بيسى » 
عنوائه « اين سبعيل وحكيم الاشراق 3 بالكتاب التذكارى عن السهروردى 
المقتول الذى يصدره المجلس الاعلى لرعاية الآداب والفنون والعلوم الاجتماعية . 

(15) مجموعة فى الحكمة الإلهية , نشر كوربان . استائيول 5946 , 
ص 6١06‏ ص /1217--650ا1. 

4 مجموعة فى الحكمة الالهية . ٠ م٠١85 . 6٠.8‏ وأنظر كلاما له عن 
الحلام فى 3 .م,112 ,8 أنه , أأمنهلا 

» أنظر شيئا عن آرائه فى كتاب نيكولسون « صوفية الاسلام‎ )5١( 
تيه الندزيهه للاساد يور الرين شربية هن 0 وي اي‎ 


1ك 


وهكذا كان السهروردى المقتول منوع الثقافة ؛ وحكمته الاشراقية 
5أتلف فى الحقيقة من عناصر متعددة » وهو يرى أنه أحيا بها الحكمة العتبقة 
التى ما زال أئمة الهنه وفارس وبابل ومصر وقدماء يوئان الى أفلاطون 
يدورون عليها » ويستخرجون منها حكمتهم : وهى الخميرة الأزلية(؟؟) ٠‏ 


وعرفت حكمة السهروردى بالحكمة الاشراقية نسبة الى الاشراقى الذى 
هو الكشف » وقد تعرف أيضا عنده ؛ كما عرفت عند ابن سيئا من قبله » 
بالحكمة المشرقية » نسبة الى المشارقة الذين هم أهل فارس » وحكمتهم 
ذرقية تعتمد على الاشراق وهو ظهور الأنوار العقلية ولعانها وفيضانها قى 
النفس عند تجردها » وقد كان اعتماد الفارسيين ‏ كما يقول قطب الدين 
الشيرازى ‏ فى الحكمة على الذوق والكشف ٠‏ وكذلك قدماء اليونانيين » عدا 
أرسطو وشيعته فان اعتمادهم كان على البحث والبرعان لا غير(؟؟) ٠‏ 


وبشير السهروردى الى أن حكمة الاشراق عتوه مؤسسة على الذوق : 
قائلا : « ولم يحصل لى ( أى ما تضمنه كتنايه حكمة الاشراق ) بالفكر » بل 
كان حصوله بأمر آخر » ثم طلبت الحجة عليه » حتى لو قطعت النظر عن 
الحجة مثلا ما كان يشككنى فيه مشكك »(55) ٠‏ 


وللسهروردى نظرية فى الوجود ٠‏ عبر عنها بلغة رمزية على أساس 
نظرية الفيض(0؟) » ولا يمكن اعتبارها نظرية صوفية فى وحدة الوجود 
دالمعنى الدقيق لانه يعدحد العوالم الفائضة عن الله » أو نور الأنوار الذى 
يشبه الشمس التى لا تفقد من نوريتها شيئا رغم اشعاعاتها الستمرة(1؟)» 
ومناك فى رأيه عوالم ثلاثة فائضة : عالم العقول » وعالم النفوس ٠‏ وعالم 
الأجسام ٠‏ فالأول : يِششمل الأنوار القاهرة ومن جملتها العقل الفعال أو روح 
القمس ٠‏ والثائى : يشمل النفوس المسديرة للأقلاك السماوية وللاجسام 
الانسانية . والثالث : هو عالم الأجسام العنصرية أى أجسام ما تحت فلك 


(599) كوربان : مقدمة مجموعة ىق الحكمة الالهية . ص ١‏ » وتاريخ 
الفلسفة الاسلاميه » صى ٠ 56٠١‏ 

(1ع حكمة الاشراق » ص ٠ ١5-11‏ 

ر؟) عرض لهذه النظرية فى الفصل الثالث من الهيكل الرابع » مياكل 
الثور » ص 17-535 7 

(<؟) هياكل النورء ص /31 ٠‏ 


د 5-5 


القمر ء والأجسام الأثيرية أى أجسام الأفلاك السماوية(597؟) » ولكن 
السهروردى يضيف اليها فى ه حكمة الاشراق » عالم المثل المعلقة » بناء على 
تجربته الصوفية(58؟) », وعالم اأثل هذا متوسط بين العالم العقلى للأنوار 
الحضة » وبين العالم اللحسوس ؛ وهو مدرك بالمخيلة النشطة ٠‏ وهو ليس 
عالم المثل الأغلاطونية ٠‏ وعبارة المعلقة هذه تعنى أن هذه اأثل ليست حالة 
فى قوام مادى ٠‏ بل ان لها مظاهر تتجلى بها كما تظهر الصورة فى المرآة » وفى 
عالم المثل اللعلقة نجد كل ما فى العالم المحسوس من غنى وتنوع ٠‏ ولكن بحال 
لطيفة . وهو عالم من الصور والظلال الدائمة المستقلة الذى يشكل عتبة 
لدخول عالم ا ألكوت(59؟) ٠‏ 


فيذكر أن العالم عالمان : عالم المعتى المنقسم الى عالم الربوبية وعالم العقول, 
وعالم الصور المنقسم الى الصور الجسمية ؛ وهى عالم الأفلاك والعناصر , 
والى الصور الشيحية ء وعو عالم !اثال المعلق(١5) ٠‏ 


والنفس الانسانية عند حكيم الاشراق لا تصل الى عالم القفدس 
ولا تتلقى أنوار الاشراق الا بالرياضة والمجاهدة ذلك أنها من جوهر الملكوت, 
وانما يشغلها عن عالها ( يقصد عالم الللكوت ) صدذه القوى اليدنية ٠‏ فاذا 
قويت النفس بالفضائل الروحانية » وضعف سلطان القوى البدنية» وغليتها 
بتقليل الطعام وتكثير السهر » تتلخص أحيانا الى عالم القدس ؛» وتتصل 
بأبيها المقدس » وتتلقى منه المعارف ٠ )5١(,‏ 


وعكذا تصل النفس عند السهروردى بالرياضة الى نوع من الفناء عن 
امتعلقات الدنيوية ٠‏ وعندئذ تتصل بعالم القفدس ؛» وتتحقق لها اللمعرفة 
والسعادة » فيقول : « لذة كل قوة انما تكون بحسب كمالها وادراكها , وكذا 
ألا ٠‏ ولذة كل شىء وألمه بحسب مايخصه » فللشم ما يتعلق بالمشمومات»2 
وللذوق ما يتعاق بالمذوقات وللمس ما يتعلق بالملموسات ٠‏ وكذا نحوها . 
فلكل ما يليق به . وكمال الجوهر العاقل الانتعاش بالمعارف من معرفة الحق 


000 


اكه ملدية الدكدرر البو رياة لنشاكل قور هن ات ا 
(4؟) حكمة الاشرأق » ص ؟؟7 ٠‏ 

(55) تاريخ الفلسفة الاسلامية لكوربان , < ٠ 5١5 ص٠ ١‏ 
(50) تاريخ الفلسفة الاسلامية . < ١‏ .ص 5١1/6‏ , هامش ؟ . 
00 صاس الخور وتصي م : 


١91‏ ب 


والعوالم والنظام » وبالجملة أمر المبدأ والمعاد » والتنزه عن القوى البدنية . 
وذقصه فى خلاف هذا , وتتعلق لذاته وألمه بهما »(7؟) ء فالنفوس الفاضلة 
عتده 0 فق دبمشاهدة أنوار الحق والانغماس قَّ :. النور 5 ولا اعم م ممه 


وعلى الرغم مما قد يبدو فى كلام السهروردى من اتقاق ظاهرى مع 
اأصوفية الخلص على ضرورة اصطناع المجاهدة والترقى الخلقى للوصول 
الى الفناء ٠‏ والعرفة بالله ٠‏ واللذة أو السعادة ٠‏ الا أنه يختلف عنهم فى 
اعتباره الحكمة البحثية ضرورية للوصول الى أعلى المراتب الانسانية(4؟)» 
ودشير بها الى الفلسفة المشائية ٠‏ ويتبين لنا ذلك من تقسيمه للمراتب 
الحكماء » فهناك حكيم الهى متوغل ف التأله عديم البحث ؛ وهو كاكثر الانبياء 
والأولياء من الصوفية كأبى يزيد البسطامى وسهل التسترى والحلاج » 
وحكيم بحاث عديم التأله » وهو كالشائين من أتباع أرسطو من التقدمين » 
وكالفارابى وابن سينا من المتآخرين » وحكيم الهى متوغل فى التألهواليحث, 
ولم يصل الى رتبته الا السهروردى نفسه ٠‏ وهذا الحكيم المتوعل فى التأله 
موالبحث له الرياسة فى وقته » وهو « القطب » وهو لا يعنى برياست» التغلب . 
فقد يكون خفيا أو فى غاية الخمول , وعو أيضا « خليفة الله » ولا يخلو منه 
العالم(ه؟ ٠‏ 


وليس من شك ف أن ما يذهب اليه السهروردى من أن مقام الحكيم 
التوفل ف الكاله والسحف اعلى من .متام الأنبياة : مع د ميا كانيا لهجرم 
فعياء عضوه عليه ..وعة افاجمة أبن كسية انول سنة 0لا م ناكا متهنيا 
امآ يالعاء الكيرة على قدو ها متنان مز قله + هالو هنون مزلا (ختضة 
من متفلسفة الصوفية ) يطلب أن يصير نبيا » كما كان السهروردى المقدول 
يطلب أن يصير نبيا » وكان قد جمع بين النظر والتأله . وسلك نحوا من 


0ك 


(؟؟) مياكل النورء ص ٠ 8١‏ 

(9؟) عياكل النور » ص ؟8 ٠‏ 

[لدحوة أوجب السهروردى على السالك بطريقته أن يقرأ «التلويحات» 8 
وهو كتاب على طريقة المشائين » قبل « حكمة الاشراق » ٠‏ فيجمع بذلك دين 
البحث والتأله (مجموعة فى الحكمة الالهية . ص ١979‏ . وحكمة الاشراق » 
ص ٠ )١6‏ 

(ه؟) حكمة الاشراق » ص ؟ ؛ وقارن : الحياة الروحية فى الاسلام » 
ص ١ 034١-1١1١‏ ع 


ات 


على الزندقة بحلب فى زمان صلاح الدين »(5؟) ٠‏ 


تصوف وحدة الوحود : 

ولم يظيسر مذهب وحة الوجود فى صورته الكاملة 2طولعطاصوم 
فى التصوف الاسلام الا بيمجىء الصوف الأندلسى !اتفلسف محيى الدين بن 
عربى المتوق سنة 1558 م 58 


وقد كانت لهذا المذعب فى الاندلس ممهدات سيقت ظهوره » وقد عنى 
المستشرق الاسبانى أسين بلاثيوس بتتيع المدارس الصوفية الفلسفية 
فى بحثه العنون « ابن مسرة ومدرسته »(7؟) ٠‏ وقد تناول ملائيوس فىبحثه 
هذا الفكر الاسلامى فى المشرق ثم فى الغرب ف القرون الثلاثة الأولى من 
الاسلام » وتحدث فيه يعد ذلك عن حياة اين مسرة ( 559 8981 م ) 
ونظريته الأنباذوقلية اللنحولة (25©000-92006000165) , وعن آرائه 
المختلفة فى النفس والعقل والصدور ٠‏ وعن آرائه الآأخرى الميتافيزيقية 
والكلامية » ثم يعقب ذلك دراسة مدرسته وأثر أفكاره فى المتأخرين مزمفكرى 
الأندلس , وعلى الأخص ابن عربى ٠‏ 

والواقع أن تعاليم أبن مسرة أثرت فى جميع الصوفية الأندلسيين الذين 
مزجوا التصوف بالفلسفة ٠‏ 

وند ظهر لابن مسرة فى أسبانيا تلاميذ كثيرون اعتقدوا آراءه على مر 
العصور(8») ٠‏ كان لدرسته أتباع فى القرن الرابع فى عصر اين حزم » منهم 
اسماعيل الرعينى ٠‏ ويبدو أن أثر هذه المدرسة قد امتد الى ألمرية (2ت“عصتلة) 
وفعل فعله في صوفيتها فى القرن الخامس الهجرى على نحو ما يشير اليه 


(1؟) أورده أبو المعالى الشافعى السلامى فى كتابه « غاية الأمانى فى 

الرد على النيهاني  »‏ القاهرة هككذامع,ء ج اآاص ٠. ::١٠‏ 
5590 ,150110 ,250081025 06285 ,قاعناء5© تاد /3 112353718 ندا[ 
- 12.1 ,1946 
وأنظر عنه أيضا : - 70 .22 .ماع [أعناع 8 : مومع زو1125 
قرلاة .140 .2 بفأعناعمع: نامءز ع :و1135 نرط1 


-81ؤ15 ب 


بلاثيوس(55؟) . وأصبحت ألمرية مركزا هاما من مراكز الصوفية القائلين 
بوحدة الوجود بتأثير من آراء ابن مسرة ٠‏ فظهر فيها محمد بن عيسى 
الألسيرى الصوف . وأبو العباس ين العريف » صاحب كتاب ه محاسن 
المجالس ٠‏ , والذى أنشسأ طريقة جديدة متاثرة بالئزعة التيوزوفية التى 
نجدها عند مدرسة أبن مسرة , وكان له تلاميذ كثيرون نشرو! طريقته فى بلاد 
أخرى من الأندلس » منهم أبو بكر الميورقى » واين برجان فى أشبيلية » وهو 
أستاذ ابن عربى : وابن قسى فى نواحى الجوف(*+5) : واين قسى هذا هو 
الذى قاد لأريدين فى ثورتهم على المرابطين ٠‏ 


ومن صوذية الأندلس ذوىق الاتجاه الفلسفى أيضسا أبو عيد الله 
الشوذى ومن تلاميذه أبو اسحق بن دهاق المتوق ستة 51١‏ هء وابن أحلى» 
وقد انتسب الصوف الأندلسى التفلسف عبد الحق بن سيعين ااتوى سئة 
5 هاء والمعاصر لابن عربى الى أبن دهاق ٠‏ وتعتير اللدرسة الشوذية » 
أيضا + التى يقول أصحابها مالوحدة الوجودية ٠‏ امتدادا للدرسة أبن مسرة٠‏ 


وقد انتقل تصوف وحدة الوجودة من الاندلس والمغرب الى المشرق على 
يد ابن عربي + واأبن سبعين ء اللذين استقر بهما الطاف فى الشرق حيشنشرا 


تعاليم هذا النوع من التصوف(١١5) ٠‏ 


وتصوف وحدة الوجود هو التصوف المبنى على القول بأن ثمة وجودا 
واحدا فقط هو وجود الله ٠‏ أما التكثر المشاهد فالعالم فهو وهم على التحقيق 
تحكم به العقول القاصرة ٠‏ فالوجود اذن واحد » لا كثرة فيه ٠‏ 


على أن من أصحاب وحدة الوجود » كابن عربى » من يفسح المجال 
لقوق جردو ”| كناك او !| الخلوق اكد على تتدى دادو متهم من يطبلق الول 
بالوحدة » ويمعن فى ذلك الى الحد الذى يجعله لا يتبت الا وجود الله فقط » 
وهؤلاء هم أصحاب الوحدة المطلقة : وعلى رأسهم أبن سبعين ٠‏ 


)0325 ,142 .2 ,10ط1 
02 .قنك .اع 143 .2 ,110 
الكتاب اللبنانى 151/5 » ص ؟/ا وما بعدها ٠‏ 


ااا 5 


وفيما يلى نعرض لهاتيل الصورتين من صور الوحدة : 


ه هس وحهةة الوجود عتسد ابن عربى : 


ابن عربى(؟5) هو أدبو بكر محمد بن على بن أحمد بن عبد الله الطائى 
الحاتمى ٠‏ ولد فى مرسية (2018ا3) فى جنوب درق الأندلس سنة 05٠‏ همء 
فى بيت جاه وثروة وعلم ٠وقد‏ انتقل فى الثامنة من عمره الى أشبيلية مع أهله 
حيث بدأ طلب العلم ودرس القرآن والحديث والفقه فى قرطية على بعض 
تلاميذ الفقيه الأندلسى المعروف ابن حزم الظاهرى ٠‏ وقد التقى بفيلسوف 
قرطبة المعروف آدِن رشد ٠‏ وحينما بلغ الثلاثين من عمره ارتحل الى بلدان 
ثيرة فى الأندلس والمغرب ٠‏ وأخذ عن مشايخ صوفيتها وأبرزهم أبو مدين 
الغوث التلمسانى ٠»‏ وتردد بين الحجاز واليمن والشام والعراق ودخل مصر 
فترة » واستقر به المقام فى دمشق سنة 55١‏ ه الى أن توق بها سنة 3758 م 
حبيث يوجد ضريحه الى الآن 


كان ابن عربى من عظماء مفكرى الاسلام » وقد تأئر به بعض مفكرى 
أوريا مثل دانتى كما أثيته المستشرق الاسيانى مسجل أسين بلاكيوس(55) 
فى بحث له » وتأئر به جميع الصوفية الذين جاءوا بعده فى الشرق والغرب 
على السواء ٠‏ ويذكر عنه أنه ألف حمسمائة مصنف فى التصوف ذكر منها 
بروكلمان فى ٠‏ تاريم الأدب العربى » أكثر من مائتين » ومعظمها مخطوط » 
واشهر كتبه « الفتوحات المكية »(44) وهو موسوعة ضخمة فى التصوف , 
وه قصوص الحكم » الذى نشره مع تعليقات مستفيضة المرحوم الدكتور 


(؟5) كتب عنه أستاذدنا الغفور له الدكتور أبو العلا عفيفى يحثا 
بالانجليزية كان موضوعا لدرحة الدكتوراه عنوانه : 
8 ططق ,لطوعة أمصصطة صنلل تتتطيلة ذه برطمموماتطم لامعتاوتزم ع1" 
.1909 
وانظر تعليقا له على مادة « ادبن عربى » بدائرة المعارف الاسلامية , 
الترجمة العريية 0 وكذا مقدمة قصورص الحكم لابن عربى 2 القاهرة ١521‏ م 0 
وكتب بلائيوس كتابا عن حياته » ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدوى القاهرة ٠‏ 
(59) أنظر بحكه : 
.3 ,1150210 بلتلع ده قسمالاط م1 مع ومممسانادن 18 2000 12 
55) طبع النتوحات بمطبعة بولاق الآميرية 5 ويطبم الآ نتحقيق 
الدكنور عثمان بحبى ومراجعة أسئتاذنا الحكتور اير اهيم مدكور 0 ود صدر 
منه حزءان 0 القاهرة ؟'/ا5١ ٠‏ 


55 1 


أبو العلا مفيفى ٠‏ و « ترجمان الأشواق » وهو ديوان شعر في الحب الالهى , 


العسنتن * 


وقد عرف أبن عربى لعلو مكانته ب «٠‏ الشييخ الأكبر » ؛ وعرفه بعض 
اللدرسبين فى أوروبا مثل ريمون لل ٠‏ 


وابن عربى كما سبق أن ذكرنا هو أول واضع لمذهب وحبدة الوجود 
20 ف التصوف الاسلامى وهو مذهب يقوم على دعائم ذوقية 
أساسا » وهو يقول معبرا عن مذهيه هذا باختصار : « سيحان من خلق 
الأشياء وهو عينها ,»(15) ٠‏ 


وذلك أن القائلين بوحدة الوجود ء ومنهم ابن عمربى »٠‏ لا يؤمنون 
دالخلق من العدم (0الطته © دمتادع”) : أى لا يؤمنون بأن العالم وجد من 
العدم فى زمان ٠‏ وهو ما يعرف عند غير أصحاب وحدة الوجود بخلق العالم ٠‏ 


ويؤمن ابن عرمى فى نظريته ق الوجود بالفيضس (2/400صهممع) ومو 
يعنى بالفيض أن الله أبرز الأشياء من وجود علمى الى وجود عينى ٠‏ ويفسر 
وظهور الحق فى كل آن فيما لا يحصى عدده من الصور »(55) ٠‏ 


ويتتضى مذهب أبن عربى ق وحدة الوجود عدم القول بالممكن ومقابل 
الراجب أعنى لمكن بمعنى الموجود المتغير الحادث ؛ والذى اذا تظر أليه من 
حيث هو ء وكان معدما ( والممكن هو ما كان وجوده بغيره ويتصور فيه 
الرجود والعدم ) وذلك على الرغم مما يسميه بالاعيان الثابتة ( الموجودات 
المكنة ) لأن هذ الاعيان الثابتة ذاتها ضرورية بمعنى أنها موجودات 
بالقوة لابد لها من أن توجد بالفعل وهى ما يسميه الفلاسفة بواجب الوجود 
بالغير ( واجب الوجود بالغير مرتبة وسط بين الممكن والواجب ) وهى التى 
يكون وجودها ضروريا يغيرها (19) ٠‏ 


)2:60 الفنتوحات , القاهرة 595؟١اا‏ م ج ؟ ,اص ٠505‏ 
(/519:) ,أطهث آتاصط1 منللأتتطيك8ة 2ه ترطموكمائطام لأوع نووم عط 
10 9.رم 


مف 55:17 رت 


وبهذا يقول ابن عربى بمرتبتين هما المرورى والممتنع ٠‏ وابن عربى 
فى هذا الصدد متسق مع منطق مذعبه لأنه اذا اعتبر العالم ممكنا ترتب عليه 
أن العالم وحداى زمان وأنه ير موجده . وكان هذا مخالفا لذهبه الذى قزر 
فيه أن الوجود واحد فى الحقيقة متكثر تكثرا وهميا ٠‏ واستمع الى ابن عربى 
قائلا : « ثم السر الذى فوق هذا فى هذه المسألة أن الممكنات على أصلها من 
العدم » وليس وجود الا وجود الحق بصور ما هى عليه اأمكنات فى أنفسها 
وأعبانتها ءثثرة) ٠‏ 


ويبين أبن عربى الحكمة من خلق الخلق فيفسر الحديث القدسى : 
« كنت كنزا مخفيا لم أعرف فخلقت الخلق فيه عرفونى » بأن الحق تعالى 
شاء أن يظهر الخلق عامة والانسان خاصة ليعرف وليرى نفسه فى صورة 
تتجلى فيها صفاته وأسماؤه أو بعيارات أخرى شساء الحق أن يرى تعيتات 
أسمائه فى هرآة العالم أو الوجود الخارجى فظهر فى الوجود ما ظهر . وعلى 
النحو الذى عليه وكشف بذلك عن الكنز المخفى الذى هو الذات !اطلقفة 
الأحردة عن العلاقات واانسب ء واكنه ام يكشف عنها فى اطلاقها وتجردها 
بل فى تقييدعا وتعيينها5:) ٠‏ 


قالحقيقة الوجودية عند ابن عربى واحدة ٠»‏ والتفرقة بين الذات 
والممكنات تفرقة اعتبارية ٠‏ والعقل القاصر هو الذى يفرق بينهما تفرقة 
حقيقية » يقول ابن عربى : 


فرق وجمع فان العين واحدة وهى الككثرة لا تبقى ولا تذر 


خلاصة القول آن وجود الممكنات فى رأى أبن عربى هو عين وجود الله » 
ولمسن لتلعدد الأوجودات وكثرتها الا وليد الحواس الظاهرة والعقل الانسانى 
القاصر هو الذى يعجز عن ادراك الوحدة الذاتية للاشياء » فالحنيقة الوجودية 
واحدة فى حجومرها وذاتها 2 متكثرة بصفاتها وأسمائها لا تعدد فيها الا 
الدق »#واذا نظزت. اليها من تحيث: ضبداتها عات هي الخلق ونه + 


(54) خصوص الحكم » ص55 ٠‏ 
(19) القفصوص ؛ ص 48 وما بعدها ٠‏ 
(-6) مقدمة القصوص . ص 5؟ ٠‏ 


ا 


ولابن عربى نظرية فى «١‏ الانسان الكامل » أو الحقيقة الأحمدية تقوم 
على أساس من مذهبه فى وحدة الوجود ؛ قالانسان الكامل عند ابن عدربى 
هو الكون الجامع , فلما شاء الله أن « يرى عينه فى كون جامع يحصر الأمر 
كله لكونه متصفا بالوجود ويظهر به سره اليه(١5)‏ » ظهر الانسان الكامل 
الذى هو عند ابن عربى عين جلاء مرآة العالم ٠“ويفرق‏ ابن عربى فى الانسان 
الكامل بين ناحيتين : الاولى خاصة يه باعتباره انسانا حادثا ٠‏ والاخرى 
خاصة به باعتباره أزليا أبديا ,ولذلك يصف اين عربى الانسان الكاملقائلا: 
« هو الانسان الحادث الأزلى ٠‏ والنشء الدائم الأبدى »(؟ه) ٠‏ 


وبرى ابن عربى أن قيام العالم بالانسان الكامل « ولا يزال العالم 
محنوظا ما دام فيه حذا الانسان الكامل ٠‏ والانسان الكامل أو الحقيقة 
المحمدية بتعبير آخر هى مصدر جميع الشرائع والنيوات ومصدر جميمع 
الأولياء أو أفراد الانسان الكامل ( الذين هم الأولياء من الصوفية )٠وواضح‏ 
هنا أنه متأثر يفكره الحلاج عن قدم النور الحمدى ٠‏ ولا ذعرف أحدا تحدث 
فيها فى التصوف قبل الحلاج ٠‏ كما أنه متأثر فيها بالأفلاطونية الحدثة 
وَغهامق اللصادر الملسافية التي وكك علدها + 


ويذمب ادن عربى بعد ذلك الى القول بوحدة الأديان كنتيجة مترتمة 
على قوله بالانسان للكامل أو الحقيقة المحمدية , اذ مصدر الأديان عنده 
كما رأينا واحد وهو الحقيقة المحمدية ؛ فالدين كله وأحد ؛ وهو لله ٠‏ 
والعارف على التحقيق هو من عبد الله تعالى فى كل مجلى من مجاليه ٠‏ وان 
شئت قلت : العبادة الصحيحة هى أن ينظر العبد الى جميع الصور على أنها 
مجال لحقيقة ذاتية واحدة عى الله ويقول ابن عربى فى أبيات له معبرا عن 
نظريته مصذه : 


لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبى 96ذذا لم يكن دينى الى دينه دانى 
0 
لقد صار قلبى قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 


(؟6) فصوص الحكم ٠‏ هن ٠ 6٠١‏ 


هت 


وبيت لأوثشان وكعية طائف والواح داة ومصحف قرآن 


أديسن بدين الحب أنى توجهتح>2 ركائبه فالحب دينى وايمانى 


ويقول كذلك : 
قد إأث لائق ف الاله عقائدا وأتا ١‏ 55 5 حمد ما ١‏ 57 3 


وهذا فى رأينا من الغلو الذى لا مبرر له ٠‏ فالعقائد والديانات متباينة 
ومنها الصحيح والفاسدءفكيف يعلن جمعه ليذه المتناقضات فى عقيدة واحدة؟ 
وقد كان أثر ابن عربى على من جاء بعده من الصوفية عموما عظيما » وكانت 
له مدرسة فى التصوف ؛ من أبرز تلاميذه فيها صدر الدين القوذوى(؟ة) 
المتوق سنة 796 هم ؛ والذى أصيحت له بعد ابن عربى مكانة بارزة فى طريقة 
شيحه المعروفة بس « الأكبيرية 26 0) وهو قائل أيضا كأستاذه بوحدة 
الوجود » وعنى ابن تيمية بالرد عليه كما رد على مذهب شيخهره0) ٠‏ 
والقونوى هو أستاذ عفيف الدين التلمسائى الشاعر والصوف المتفلسف » 
ومما يؤسف له أن آراء القوذنوى وتلميذه العقيف لا تزال مجهولة الى الآن 
لأن مصنفاتهما لا تزال مخطوطة ٠‏ 


ومن متأخرى أصحاب وحدة الوجود التأثرين ابن عربى عبد الكريم 
ابن ابراهيم الجيلى المتوفى سبنة 885 ه , وهو صاحب نظرية فى الانسان 
الكامل أو الكلمة الالهية شبيهة بنظرية الحلاج فى قدم النور الحمدى , 
ونظرية القطبية عند ابن عربى(07) وقد عرض لها فى مصنفاته وأبرزها 
« الانسان الكامل فى معرفة الأوآخر والأوائل» ٠‏ 


(0) أنذار تلرجمته فى طيقات الشعرانى ٠»‏ < ؟ ,ص /الا١ ٠‏ 

20:59 كتيئا عنها بحثا مطولا فى الكتاب التذكارى الذى أصدرء ا اجلس 
الاعلى ارعاية الآداب والفنون والعلوم الاجتماعية » القاهرة ١979‏ م ٠‏ بعنوان 
ه الطريقة الأكبرية » ٠‏ 

(66) استهدف اين عريى لهجوم الفقهاء عليه فى عصره وبعد عصره » 
ومن أنيد حصومة ابن تيمية المتوق سنة 58 ه 2 وقد اختلفت الآراء فى 
ابن عرسى اختلافا بينا 0 ووجد له من بين النقهاء أنفسهم أنصارا 0 أنظر ق 
تغصيل ذلك بحثنا المشار اليه آنفا (هامش ؟) ٠‏ 
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عد 1 


وقد امتد أثر ابن عربى كذلك الى تصوف كثير من شعراء الصوفية 
من الفرس أمثال فخر الدين العراقى المتوق سنة 593 ه ؛ وأوحد الدين 
الكرمانى المتوفى سنة 7917 ه أو 598 ه ؛ وعبد الرحمن الجامى المتوق سنة 
58ل هللاه) ٠‏ 


وبعد عبد الغنى النابلسى المتوفى سنة 1١١55‏ ه من تلاميذ أبن عربى 
المتأخرين وشراحه المعجيين به ء وهو صاحب «٠‏ ديوان الحقائق ومجموع 
الرقائق »(58) ٠‏ ويعتبر الأمير عبد القادر الجزائرى المتوق سنة ١885‏ م 
مؤلف كتاب «١‏ المواقف » من تلاميذ ابن عربى كما يبدو من كتابه هذا » وهو 
كناب جدير بالدراسة ويقع فى ثلاثة أجزاء » وطبع بالقاهرة سنة 7558 + 


قت الوحدة الطلقة عند ابن سبعين : 


يعتبر ابن سيبعين(53) أكثر أمعانا من اين عربى فى نفى الكثرة 
واطلاق الوحدة » ولذلك عرف مذهبه بالوحدة المطلقة(50) ٠‏ 


وابن سبعين هو عبد الحق من أبراهيم محمد بن نصر ؛ وهو صوق 
أندلسى متفلسف(١1)‏ , كما عرف ف أوروبا بأجوبته على أسئلة الاميراطور 
فردريك الثانى حاكم ص قلية » وهو يكنى بابن سبعين ( لأنه كان يكتب 
أسمه هكذا : ابن 0 , وهى الدارئة أو حرف العين الذى يساوى سيعين فى 
حساب الحمل ؛ ولذلك كان يعرف ابن سبعين أيضا بابن دارة » ومو اسم 
لأحد الفرسان ) ٠‏ ويلقب يقطب الدين ؛ ويعرف أحيانا بأبى محمد » ومو 


ف الحباة الروحية فى الاسلام » ص ٠:١‏ 

(58) أنظر بحثنا على الطريقة الآكبرية » وماسينيون : 
23 .م ,112 .م بعاعه- الع رعع1 

(59) كتبنا عنه بحثا عنوانه « ابن سبعين وفلسفته الصوفية » كان 
موضوعا لدرجة الدكتوراه من جامعة القاهرة (سنة ١13١‏ م) ؤنشر مؤخرا , 
دار الكتاب اللبنانى » بيروت 1١51/95 ٠‏ : 

)7١(‏ استعمل ابن سيعين نفسه هذا المصطلح بالنسبة للذهيه فى 

"١ انظر عن حياته : ابن سبعين وفلسفته الصوفية . ص‎ )1١( 
٠0اهدعيامو‎ 


من أصل عربى ٠‏ ولد سنة 5315ب 1511م 1518 م فى وادى رقوطه 
من أعمال مرسية , ودرس العربية والآداب على جماعة من شيوخها ٠‏ ونظر 
فى العلوم الدينية على مذهب مالك ؛ وف العلوم العتلية . وف الفلسفة ٠‏ وقد 
ذكر من بين أساتئذته ابن دهاق المعروف ياين المرأة المتوق سنة 3١١‏ هبوهو 
شارح الارشاد للجوينى ٠‏ ولما كان ابن سيعين قد ولد سئة 5315 هء وتوق 
أستاذه هذا سئّة 31١‏ ه ؛ فانه من الواضح أنه لم يتتلمذ عليه الا عن طريق 
مطالعة مصننفاته , وكذلك الشأن يالئسبة لأستادين آخرين يذكرهما 
مترجموه وهما اليونى اللمتوق سنة ؟55 ه ء والحرانى المتوق سنة 88ه »2 
ومما من علماء الحروف والأسماء ٠‏ ويظهرنا تلميذ لابن سبعين هو شارح 
و رسالة العهسد » على أن أستاذه قد حصل على الأوائل والأواخر يمحض 
الاطلاع على الكتب |.اصنفة فيها وليس عن طريق الأسائذة ٠‏ 


وقد نشأ أبن سبعين فى أسرة نبيلة » وكان أبوه حاكما للمدينة » 
وكذلك كان أجداده من أعل الحسب والرياسة » ويذكر يعض ترجميه أنه 
نشأ مترفا فى ظل عر ونعمة ء وهذا يفسر اعتداده ينفقسه » ويبدو أنه ابتعد 
فيما بعد عن اللهو والترف والرياسة الدنيوية » وزهد وتصوف , والتف 
حوله المريدون ٠‏ 


وقد هاجر ابن سبعين من مرسية حوالى سنة 35٠‏ ه قاصدا شمال 
افريقيا ومعه فريق من تلاميذه + وقيل أن سبب مجرته كلمة كفر صدرت 
عنه يقول فيها : « لقد تحجر أبن آمنة واسعا بقوله : لا نبى بعدى » مشيرا 
الى أن النبوة مكتسبة . وهذا غير صحيع مالنسبة له , ولعله عاجر لأسياب 
سياسية منها ضعف دولة الموحدين وانتهاء عهد الحرية الفكرية فى الأندلس» 
أو لهجوم بعض الفقهاء عليه وعدم تمكنه لذلك من نشر دعوته بالأندلس ٠‏ 
وانتهى المطاف بابن سبعين الى مديئنة سيتة » وكان حاكمها آنذاك اين 
خلاض » وقد أقام فيها فترة مم أتباعه داعين الى طريقتهم ٠‏ وهمناك أعجبت 
به امرأة موسرة وتزوجته وأنفقت عليه من مالها وشيدت له منزلا وزاوية ٠‏ 
وفى سبتة عكف ابن سبعين على مطالعة كتب التصوف وتدريسها فمالت 
اليه العامة ٠‏ وف أكناء اقامته فيها أيضا بعث اليه الامبراطور فردريكالثانى 
١1١55١ 1١95 (‏ م ) بأسئلته الفلسفية الأربعة التى تدور حول فلسفة 
أرسطو . ويبدو أن حاكم سبتة تبين من اجابة ابن سبعين على اسكلة 
الامبراطور أنه فيلسوف ؛ فأجيره على مغادرة المدينة » فخرج منها الى 


1 أت 


العدوة » ومنها الى بجاية ٠‏ وأقام بهذه الدينة فترة ثم دخل قابس فى 
تونس ؛ ولكنه لقى فيهما عداء شديدا من فقيه يدعى أبا بكر بن خليل 
السكوئى » فقرر ابن سبعين الهحصرة نهائيا الى المشرق » وتوجه أولا الى 
القاهرة حوالى سنة 558 ه ء الا أن فقهاء [أغرب كانوا قد أرسلوا رسولا 
الى مصر يحذر أهلها منه مدعيا أنه ملحد قائل يوحدة الخلق وااخلوق » 
ولعل هذا هو السيب ف أن أهل مصر لم يحسنوا استقياله » وناصبه قطب 
الدين القسطلانى التوق سنة 35857 ه العداء فى مصر وألف فى الرد عليه, 
وهنا لم يجد ابن سبعين بدا من الهجرة الى مكة » وكان حاكمها أبو نمى من 
الأشراق ٠‏ فأحسن وفادته ٠‏ ومما يفسر أنا هجرة ابن سبعين من مصر الى 
مكة أنه كان متهما بالتشيع » وكانت مصر بعد صلاح الدين الأبوبى تحارب 
كل دعوة شيعية » ولذلك ذكر أبن سبعين نفسه أن الظاهر بيبرس سلطان 
مصر كان يطلبه » ونجده يختفى تماما من مكة حين خرج اليها الظفاعر 
بمبرس حاجا سنة 51 هم ٠»‏ 


وقد صادف ادبن سبعين فى مكة راحة وطمانينة + قانصرف الى نشر 
دعوته , وألف فيها بعض رسائله , وكتب بيعة امل مكة للسلطان زكريا 
ابن أبى حفص ملك أفريقيا ٠‏ وف مكة أيضا راسله نجم الدين بن اسرائيل 
تمليذ ابن عربى ٠‏ وكانت لابن سبعين صلات طيبة أيضا بملك اليمن المظفر 
شمس الدين يوسف ٠‏ الا أن وزير هصذا اللك كان كما يقول ابن سبعين 
حشوبا ولذلك كان يكرهه ٠‏ على أن فقهاء مكة مالبثوا أن تالبوا عليه فى 
السنتين الأخيرتين من حياته ٠‏ ففكر فى الهجرة الى الهند » ولكن هجرته لم 
تتحقق ٠‏ ونند توف أبن سيعين فى مكة سنة 1535 م ح ٠‏ م ء وقيل انه 
مات منتحرا , ولكن رواية انتحاره مفتقرة الى أدلة » وقيل ان وزير ملك 
اليمن دس له السمءوأغلب الظن أنه مات موتا طبيعيا خصوصا وأن روايات 
انتحاره أو موته مسموما مما روجه خصومه ؛ وكانوا كثيرين أثناء حياته 
وبعد ممائه ٠‏ 


وقد خلف ابن سبعين واحدا وأربعين مصننا تقريبا(72) ١‏ تتناول 


(35) انظر عن مصنفاته كتابنا السايق ذكره » ص 47 - ١517‏ * 


7751817 سد 


مفقود ٠‏ وقد نشر الاستاذ الدكتور عيد الرحمن بدوى رسائله المحفوظة فى 
الخزانة التيمورية بعثوان : « رسائل أبن سيعين » . الدار المصرية للتأليف 
والترجمة , القاعرة 6 م2 وهى وسائل هامة فى الابانة عن مذهيه , 
ونكس الأستاذ شرف الدين بالنقايا رسالة « جواب صاحب صقلية » + بيروت 
٠ 5١‏ على أن أهم مصتفات ادبن سيعين وهو كتايه « يد العارف , 
( البهد عنهه بمعنى المعيود ) لم ينشر بعد ؛ ويعده كاتب هذه السطور 
للنشر الآن ٠‏ 


وأسلوب ابن سيعين فى مصنقاته على اختلافها رمزى شديد الخفاء 
والتعقيد » وهو يستخدم أحيانا فى كتيه رموزا على طريقة علماء الحروف 
والأسماء تعبيرا عن مذهبه » وهو معدود من المشتغلين بهذا العلم » وصنف 
فيه بعض مصنفاته ٠‏ 


وثقافة أين سبعين كما تيدو من مصنتاته واسعة منوعة ؛ فهو قد 
عرئن ماقي لساشيية الدرتان ؛ والنليفافة القرقية العديهة كالومرستية 
والفارسية والهفدية ؛ ووقف على مذاعب فلاسفة المشرق كالفارابى 
وابن سيئا » وفلاسنة ا مغرب كاين ياجة وأدن طفيل وادبن رشد ء وله 
المتكلمين خصوصا الأشعرية ء وعلمه يمذاهب التصوف دقيق » ويتبين هذا 
كله من نقده أن تقدمه من فلاسفة ومتكلمين وصوفية , وهو الى جائب 
ما تقدم عميق المعرفة بمذاهب الفقه الاسلامى : 


وينتمى ابن سيعين ٠‏ كما سبق أن ذكرنا ٠‏ الى طريقة الشوذية التى 
تسكن إلى التودي الاشديلن و وهر استاة لين دعاق » زهذه الطريهة تموج 
التنصوف بالفلسفة » وتعتبر امتدادا للدرسة ابن مسرة ( 55395 5١952‏ ه) 
الذى تأثر به صوفية الأندلس » خصوصا المتفلسفة منهم ٠»‏ ويذكر ابزسبعين 
ابن مسرة وتلاميذه فى مصئقاته وان كان ينقدهم نقدا شديدا ٠‏ وكذلك عرف 
ابن سبعين فلسفة أبن عربى ولكنه يصقها بأنها مخموجة ( أى عفنة ) » ومن 
ثم لا يعتبر منتمبا الى مدرسة ابن عربى كما ذهب الى ذلك بعض الباحثين ٠‏ 


وقد خلف ابن سبعين طريقة صوفية تعرف بالسيعينية » وكان 
لأتماعها زى خاص اتتقخسده الفقهاء » وسندها غريب 2 فقد أورد تلميذه 


اا 5 


الششترى فى هذا السند هرمس وسقراط وأفلاطون وأرسطو والاسكندر 
الأكبر والحسلاج والنفرى والحبشى وقضيب البان والشوذى والسهروردى 
المقتول وابن الفارض وابن قسى وابن مسرة وابن سينا والغزالى وابنطفيل 
وابن رشد وأبا مدين ( التلمسانى ) وابن عربى والحرانى وعدى بن مسافر 
وابن سيعين » وهى يهذا طريقة تلفيقية تجمع بين مذاهب شيتى منها ما هو 
اسلامى ومنها ما هو يونانى أو شرقى قديم ٠‏ ويبدو أن هذه الطريقة 
الشتمرت' الى ع امن تيمية التوق سسكة 1006م , ذقد اهاج اين تيمنة 
بعض أتباع هذه الطريقة فى مدينة الاسكندرية حين وند اليها » وألف فى الرد 
عليهم رسالة خاصة هى : « كتاب المسائل الاسكندرية فى الرد على الملاحدة 
ويحيى بن سليمان البلنسى وابن أبى واطيل وهم من تلاميذ ابن سيعين » 
الا أن الششترى فيما دددو قد استقل فى حياة استاذه يطريقة خاضة به 
عي السختكرنة وذلك سن أزام سمس + 


وابن سيعين صاحب مذهب فى التصوف الفلسفى يعرف بالوحدة 
المطلقة » والفكرة الأساسية فيه بسيطة ؛ وعى أن الوجود واحد وهو وجود 
الله فقط , أما سائر الموجودات الاخرى فوجودها عين وجود الواحد » فهى غير 
زائدة عليه بوجه من الوجوه ٠»‏ والوجود بذاك فى حنيقته فضية واحدة ثابتة» 


ويعرف هذا الذهب فى تفسير الوجود بالوحدة اأطلقة لأئه يختلف عن 
المذاهب الصوفية الأخرى فى وحدة الوجود التى تفسح مجالا للقول بالممكنات 
على وجه ما » وهذه الوحدة المطلقة , أو الوحدة النقية الخالصة ؛ أو الاحاطة 
على حد تعبير أبن سبعين نفسه تكاد تعسرى عن وصف الوحدة نفسه 
لافراط أفرادها » ولكونها أنكرت كل النسب والاضافات والأسماء » فهى 
بذلك منزهة عن الأفهومات الانسانية التى يمكن أن تخلع عليها؟1ة) ٠‏ 


وبحل ابن سبعين الألوهية فى هذا المذهب المحل الأول » فوجود الله 
الطاق.عو اصنل ما كان وما حو كاكن او ييكون ٠‏ أما الوكود المنادى متناف 
ترد عنده.الى ذلك الوجود:الطلق الروحى : وبهذا يكون ماهية فى تفسيير 
الوجود روحيا لا ماديا ٠‏ 


(3) ابن سبعين وفلسفته » ص 1311 ٠‏ 


3٠9‏ 0 (م -١4‏ التصوف الاسلامى) 


ويشبه ابن سبعين الوجود أحيانا بالدائرة » ومحيطها هو الوجود 
تللق او الواستي آما الوجود القيد زو الضيق .نيو داخل الذاكرة , والبدن 
أنه لا خلاف بين الوجودين الا من حيث الوهم لأن ماهيتهما واحدة » وعلى 
لقانت فيصر الطلق فى المعو + واللوهدة رجدينا:مطلفة +دوق :احيان أخوئ 
يتصور ابن سبعين وجود الله الواجب والوجود االملمكن بمنزلة المادة 
والصورة ٠‏ 


ولاكثرة بوجه من الوجوه ٠‏ 


ويلتمس اين سبعين للذهبه هذا أدلة من القرأن يتناولها على نحو 
فلسفى خاص ٠‏ منها على سبيل المثال قوله تعالى ؛: « عو الأول والآخر 
والظاعمر والباطن ٠‏ ( الحديد : ؟ ) » وقوله تعالى : « كل شىء هالك 
الاوجهه » ( القصص : 88 )؛ ويستدل على مذهبه أحيانا ببعض الأحاديث» 
ومنييا الحديك القصيق د ار لها عاق :الله المقيسل مال له اقل متيل 
٠٠خ‏ » » ولكن ابن تيمية » الى جائب أنه يبطل قول ابن سبعين بالوحدة 
المطلقة » ويشتد فى الحملة عليه » يبين أن تأويلاته للنصوص غير صحيحة » 
كما أن حديث العقل الذى يستند اليه موضوع ٠‏ 


ويبنى ابن سبعين على قوله بالوحدة المطلقة مذهبا خاصا فى المحقق 
أو المقرب » وهو مذهب شبيه بمذهب الحقيقة اللحمدية أو القطب عن يعض 
متفلسفة الصوفية كابن عربى وابن الفارض » أو مذهب الانسان الكامل عذد 
عبد الكريم الجيلى » والمحقق عنده هو أكمل أفراد الانسان ٠‏ وهو المتحقق 
بالوحدة المطلقة » وهو متميز عن كل من سيقه » ويجعل ابن سبعين مذا 
المحقق حاويا لكمألات كل من الفقيه والأشعرى والفيلسوف والصوق » وديزيد 
عليهم بعرفانه الخاص الذى هو علم التحقيق وهو الباب الى النبى ‏ وهو 
المدبر للعالم من حيث حقيقته الروحانية المتحدة بالنبى ٠‏ والكل يستمد 
منه ٠‏ والى ذلك يشير تلميذه شارح رسالة العهد بقوله : ه والوصول الى الله 
لا يكون الا بالنبى » والنبى لا يعرف الا بالوارث ٠٠‏ والوارث هو اللحقق » 
فالعقلاء يطلبون المحقق ويحتاجون اليه بالضرورة » وهمذا هو معنى قوله 
( قول ابن سبعين ) رضى الله عنه : « الكل من أصحابنا » وقوله رضى الله 
عنه : « الوقت والجهاد سبعينية لا غير , لما رأى من احاطته وافراط اضطرار 


0 ل ل 


العالم عليه »(354) ويستفاد من هذا النص أن ابن سبعين يشير واللفق الن 
ذاتسه هوه 


واصالة ابن سبعين الفلسفية عى فى مقارنته بين مذاهب المحقق 
ومذاهب غيره من الفقهاء والأشعرية والفلاسفة والصوفية » وقد تناول ذلك 
بالتفصيل فى « بد العارف » ؛ وهو يبطل مذهب أولئك جميعا يالقياس الى 
مذعب المحقق الذى هو الوحدة المطلقة , وهذا ما يعنيه ابن سيعين حين يشير 
الى ما يسمى عنده بالمراتب الخمس أو الرجال الخمسة ٠‏ 


وقد أدى مذهب أبن سيعين ف الوحدة المطلقة ال ىهدم المنطق الأرسطى» 
فابن سيعين يحاول جاهدا وضع منطق جديد اشراقى فى «٠‏ بد العارف » ليحل 
محل ذلك امنطق الذى يقوم على تصور الكثرة ٠‏ ويبين لنا أن منطقه الجديد» 
وهو ما يمكن أن يسمى بمنطق المحقق » ليس من جنس ما يكتسب بالنظر 
العقلى » وانما هو من قبيل النفحات الالهية التى ييصر بها الانسان ما لم 
يبصر ويعلم ما لم يعلم » فهو اذن منطق ذوقى ؛ ومن أهم النتائج التى وصل 
اليها ابن سبعين فى منطقه هذا أن حقائق المنطق فطرية فى النفس الانسائية, 
وأن الالفاظ النطقية الستة ( الجنس والنوع والقصل والخاصة والعرض 
والشخص ) تشعر بالكثرة الوجودية » فهى محض وهم ٠‏ والمقولات العشر 
كذلك ؛ وان اختلفت وتباينت فائما تشير الى الوجود الواحد المطلق » فهو 
اذن بحمل المقولات على الوجود الواحد ٠‏ والى ذلك يشير بقوله : ٠‏ ألا تسرى 
أن المتولات العشر مختلفة ومتباينة ويطلق عليها الوجود والشىء الواحد 
والأمر بالترادف ؟ ٠»‏ وبذلك يجعل ابن سبعين المقولات العشر جنسا واحداء 
أو تحت جنس واحد » وهو يختلف فى هذا مع ابن رشد الذى ذكر فى «تلخيص 
ما بعد الطبيعة .(10) أن أرسطو أيضا قد ناقض أولثك الذين قالوا بانها 
تحت جنس واحد فى المقالة الأولى من السماع ٠‏ والدليل على أن ابن سبعين 
يجعل المقولات تحت جنس واحد قوله : « فلا موضوع الا واحد وهو الجوهر 
لوطا لجميع المقولات ( التسع ) المتقدم عليها بالطبع » وهو الجنس 
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العالى .(773) ٠‏ وهكذا يطيق ابن سيعين مذهيه فى الوحدة فى مجال اانطق 
الأرسطى ليثيت دائما أن كل مباحث هذا المنطق التى تشعر يالكثرة فى 
الوجود وهم على التحقيق ٠‏ أو يتناول بعض همده المباحث لتبدو متمشية 


مع مذعبيبة هو ٠‏ 


ونم ادن يسن مدلعنه ق لزه ة الكلقة الل محابوت: خسري شق 
البحث الفلسفى » فهو يرى النفس والعقسل مثلا لا وجود لهما بذاتيهما » 
وانما وجودهما من الواحد ٠‏ والواحد لا يتعدى . فهما لا يخرجان عن قضية 
الوجود الواحد , والأخلاق عنده ملونة بلون للوحدة [أطلقة . فالخير واللذة 


الحقيفة الودودية ؛ لأن 'الوكود قضحة واحدة ؛ وعي الخير المطلق >:فمن: أييق 
يتاتى الشر فى الوجود ؟ أضف الى ذلك أن ابن سبعين يرى أن المحقق 
لا يطلق عليه سعيد لأنه عين السعادة » وعين الخير , وعين الجود » ومما 
يلفت النظر عنده أيضا أن الرياضات العملية التى يتوصل بها الى اكتساب 
الأخلاق خاضعة لتصوره للوجود ٠‏ فذكر المحقق مثلا يكون بصيغة «لاموجود 
الا ان » بدلا من ١‏ لا اله الا اله » والذاكر فى عذا الذكر هو المذكور حقيقة ء 
والمقامات والأحوال التى هى ثمرة الذكر لا تخرج عن نطاق الوحدة » وكذلك 
الخلوة والعزلة والصوم والدعاء ؛ بل والسماع أيضا ٠‏ جميع ذلك عنده 


7 ب شسعراء الحب الالهى ووحهدة الشهود : 


كان الشعر الصوق وسيلة من وسائل تعبير الصوفية عن أحوالهم 
ومواجيدهم وقد روى شعر عن بعض زهاد القرنين الأول والثائى » وصوفيية 


عصر راديعة العدوية » فقد تغنى الصوفية يعدها به ء واعتبروه مقاما من 


(55) الكلام على المسائل الصقلية . ص 5ه ٠‏ 


15ت 


التوق سئة 558 ه ؛ والذى ذكر عنه ماسينون أنه أول من أعلن حبه لله فى 
شعر صريح الأسلوب (11) , والحلاج المتوق سنة 5905 ه ء الذى ترك فى 
مسألة المحبة » آثارا بعضها منظوم وبعضها منثور(18) ٠‏ 


على أن بعض 1ل أخرين من الصوفية غلبت عليهم عاطفنة الحب 
الالهى » وعبرو! عنه فى أشعارهم تعبيرا قلسفى الطابع ؛ وأدى بهم للحب للى 
شهود الوحدة فى الوجود شهودا ذوقيا ٠‏ ويعتبر عمر بن الفارض أبرز صوفية 
العرب فى هذا الميدان » وهو لم يعبر عن حبه الا شعرا ؛ كما يعتبر جلال الدين 
الرومى أبرز شعراء الحب فى التراث الصوفى الفارسى » وهما لم يقصدا 
بالشيعر الضناعة الشعرية من حيت هى .:وائما وجذاه ومنيلة اكثر ملاضة 
للتعبير عن حقائقهم تعبيرا عاطفيا » وشعرهما رمزى الطامع » وهمسا وان 
'استخدما ألفاظ الغزلين فى الحب الا أن هذه الألفاظ عندهما » وعند غيرهما 
من شعراء الحب من العرب أو الفرس رموز واشارات الى حقائق صوفية 
تدق على أفهام من ليسوا من أهل الذوق والمشاهدة ٠‏ 


(1) ابن النسسارضص: 


يعتبر شرف الدين عمر بن أبى الحسن على العروف بابن الفارض 
أبرز صوفية الحب الالهى فى تاريخ الاسلام , لأنه وهب حياته لهذا الحب , 


ويعتبر ابن الفارض من أبرز الصوفية الذين أنجبتهم مصر » فهو 
مصرى المولد وان كان والدذه حموى الأصل »ء والسيب فى أنه عرف باين 
الفارض أن والده كان فقيها متخصصا ف علم الفرائض » ومو علم يعرف به 


(/اكى) 8 .م رعاء ,علاواتعآ 
(546) ذكرنا بعضص هذه الأشعار عند كلامنا عن الحلاج فى هذا الكتاب , 
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ولد شاعرنا بالقاهرة سئة 37لا هل١7)‏ بعد قدوم والده اليها من حماة 
وتوليته نيابة الحكم يها » وقيل انه عرض على والده منصب قاضى القضاة 
فامتنع عن توليه » وزهد يعد ذلك ف المناصب فاعتزلها وآثر الانقطاع الى 
العبادة ف قاعدة الخطابة بالجامع الأزهر » وظل كذلك إلى أن توى(١/) ٠‏ 


رعاية أبيه فى عفاف وصيانة وعبادة وديانة مل زهد وقناعة : وأنه أخذ علم 
ديك عق ابق مستاكن والحافظ المتذرى ماهم نكيف الئة ونه لقني ولعيكل 
هذا بتأثير من والده ‏ سلوك الصوفية » فتزهد وتجرد(؟/ا) 0 


ولح دوا مرو فل سويد وفن انوا النارقي اقد روك الخاص دما 
لصلاة الجمعة والخطيب يخطب ٠‏ فوجد شخصا يغنى » فأتكر عليه يقلب» 
ونوى تأ وبي سه 2 فلما انقخضت الصسلاة خرج اين الفارضص فناداه ذلك 


سم الاله الأمر بين عيادم مالصب بنشد والخلى يسيح 
ولعمرى التسبيح خصير عبادة للتناسكين وذا لقوم يصلح 


واتجه أبن الفارض معد ذلك الى حياة العبادة والتأمل(؟/) » كان من 
أبرز وسائلها عنده السياحة ؛ وتعنى السياحة عند الصوفية الخروج الى 


0ك 


(39) كتب عنه أستاذنا المرحوم الدكتور محمد مصطفى حلمى بحثا 
كان موضوعا لدرحة المكتوراء. وسدة +1514) عتوانه :ان النارطن والحب 
الالبى ٠‏ كشف فيه عن حياته ومذهبه فى الحب الالهى » انظر الطبعة الثانية 
لهذا البحث :دار المعارف » القاهرة 51/1 ٠‏ 

٠ 585 ص‎ » ١ وفيات الآعيان » ج‎ )7١( 

(١ل/ا)‏ وفيات الأعيان » ج ١‏ :ص 285 ٠‏ 

(؟/ا) شذرات الذهب . ح ه .ص ٠١55‏ 

(؟7) ابن الفارض والحب الالهى ».ص 55 ٠‏ 
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أماكن نائية » والعودة منها مرة أخرى الى الدينة » فهى يمثابة الرحلات التى 
بقصد منها تهذيب النفس وتكميل الروح بعيدا عن ضجيج الجتمع ٠‏ وكانت 
سياحة أبن الفارض المفضلة فى وادى اللمستضعفين بجبل القطم ٠‏ وفى أحصسد 
الأيام عاد من سياحته ودخل الى المدرسة السيوفية بالقاهرة فوجد على بابها 
شيِخا بقالا بشره بأنه سوف يفتح عليه » قائلا له : « يا عمر أنت ما يفتح 
عليك فى مصر , وانما يفتح عليك بالحجاز فى مكة شرفها الله فاقصدها » فقد 
آن لك وقنت الفتح » ٠‏ 

ولهذا نجد ابن الفارض يغادر مصر الى الحجاز حوالى سنة 5١‏ هم, 
وحناك أيضا ينقطع من حين الى حين بأودية مكة » ويفتح عليه بكثير من 
المعارف والأسرار(؛/) » ويعير عن ذلك الفتح بقوله : 
بآ سهيرى روح بمكة روحى شاديا ان رغبت فى أاسسعادى 
حمساة روحية خالصة : أساسها الزعد والسياحة والطواف بالحرم والصلاة 


فيه ء, وكان فى هذه الفترة يأتس بالوحثى ويستوحش من للناس على نحو 
ما يعبر بقوله : 

وجنينى حبيك وصل معاشرى وحبينى ما عشت قطم عشيرتى 
وأمبعدنى عن أربعى يعد أربع ‏ شبابى وعقلى وارتياحى وصحتى 
بق محسه أوظاتن ' مكون الى اللفية 


وبالوحش أنسى اذ من الانس وحشستي 


الا أن ذلك الفتح انقطم عنه ء فأثار ذلك فى نفسه لوعة على ما فات من أيامه؛ 
وفى ذلك يقول : 
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ذا أعتل ردي فل اراحق. وملكي .طبع قم اله استكرواجا 
مد يت عن تاظوي لان ااقية ٠ ٠‏ كاه دزا إرفن مير دزلها 
واذا ذكرت كم أميل كاننى من طيب ذكركم سقيت السراحا 
واذا دعيت الى تناسى عهمدكم ألفيت أحشائى بذاك شحاحا 


وبعد عودة ايبن الفارض الى مصر عرف اللك الكامل الأيوبى 
بمكانته(ه/ا) فقد كان بيوما فى مجلس ه الى كان يعقده للعلم والأدب 0 
فتذاكر الحاضرون فى هذا المجلس القواقى الشعرية الصعية . فقال الللك : من 
أصعبها الياء الساكنة » وطلب ممن فى المجلس أن يذكر كل منهم ما يحفظه 
من عذه القافية » فلم يتجاوز أحدهم عشرة أبيات ؛ وهنا قال الملك أنه يحفظ 
منها خمسين بِيتا قصيدة واحسدة وذكرها ٠‏ الا أن القاضى شرف الدين كاتب 
سر اللك قال انه يحفظ منها مائة وخمسين ديتا وأنشد قصيدة أدِن الفارض 


الح مطلعيا : 


ولما سال الكامل عن ناظم هذه القصيدة قيل له انه لين الفارض ء 
فأرسل كاتب سره يحمل الى ابن الفارض ألف دينار لينفقها على الققراء 
لارارديق علمة + فاتن ابن للنارضن :فيو لها »فده هذا الكامق: الى أن كوم 
بزيارته » فقصد اليه ومعه بعض خواصه » لزيارته بالجامع الأزهر » ولكن 
ابن الفارض لم يكد يحس بقدومهم عليه حتى خرج من الباب الآخر الذى 
بظاهر الجامع ٠‏ وسافر الى الاسكندرية ٠‏ وهذه الرواية ان دلت على شىء 
فانها مدل على .شدة 'زهى ادن الفارض فى الال +وائكارء الايتعاد عن اصحاب 
اأعسيان:. 


ولم يقض أبن الفارض فى مصر بعد عودته من مكة أكثر من أريع 
سنوات اذ توفى فى ستة ؟375 همء ودفن بالقرافة بسطح المقطم تحت المسجد 


7) أبن الفارض والحب الالهى » ص ؟ه ب 56 ٠‏ 


11ت 


التووفه بالعارض » ولا يزال ضريحه موجودا الى الآن » أما [اسجد الحالى 
الذى به الضريح فيرجع تاريخه الى سئة 1١1888‏ م(لالا) ؟. 


وكان حب الفارض لله ثمرة معاناة حقيقية ٠‏ يقول الصوفية : « من 
ذاق عرف 0 ويعئون يذلك أن معارفهم وأسرارهم 2 ومقاماتهم وأموالهم 
ذوق خالصءولايد أن يريد الحكم عليها من تجربة صادقة ويقول ابنالفارض 
مشفكسسسسة: 


لا يعرف الشوق الا من يكايده ولا الصيابة الا من يعانيها 


والحبٍ الالهى ليس فى رأينا شطحا أو خيالا ٠‏ وانما هو ثمرة حقيقية 
للايمان القوى والتدين العميق » وينعكس أثره على حياة الفرد تهذيبا » وعلى 
حياة المجتمع ارتقباء 0 


ولا ينيغى أن يتبادر الى الذهن أن الصوفية قد ابتدعوا الحديث عن 


« يا أيها الذين آمنوا من يرتد منكم عن دينه فسوف يأتى الله بقوم يحبهم 
وبحبونه أذلة على المؤمنين أعمزة على الكافرين يجاهدون فى سميل الله 
ولايخافون لومة لائم ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء والله واسع عليم»(/117) ٠‏ 


ويربط الله بين الحب وقوة الايمان فى قوله تعالى : « والذين آمنوا 
أشد حبا لله .(4/) ٠‏ 


ويربط تعالى بينه وبين حب الرسول وطاعته فى قوله : « قل ان كنتم 
تحبون الله فاتبعونى يحببكم الله »(9/) ٠‏ 


(/#/) المائدة : 5ه ٠‏ 
(6/) البقرة : 136 ٠‏ 
(9/ا) آل عمران : ٠ 5١‏ 


00-7 ل 5 


وقد اعتبر ابن الفارض الحب لله عين الحياة » فيقول : 


ان الغسرام هو الحياة فمت به-ح صبا فحقك أن تموت وتعذرا(١86)‏ 


ويقول أيضا: .| 

كنا للحن ناماه بالكناتها الفسوق ضول 

فما اختاره مضتى به وله عقل 
وعش خاليا فالحب راحته عنا 2 وأوله سقم وآخسره قتل 
ولكن لدى اموت فيه صببابة>22- حياة لمن أهوى على يها الفشيل 
نصحتك علما بالهوى والذى أرى متالفتى فاختر لنفمسك ما بحلى 
ان شت أن تحبا سعيدا فمت به شهيدا والا قالغرام له أمصل 
فمن لم يمت فى حبه لم يعش بِله 


ودون اجتناء النحل ما حِنتث النحل(١81)‏ 
وعلى ذلك فااوت بالحب حياة والحياة بدون حب موت 0 


ولعل ما يقصده ابن الفارض من أن حب ألله هو الحياة » ان همذا 
الحب هو أسمى عاطفة فى الانسان ٠»‏ وكأنما خلق قلبه له ٠‏ وان اتصال القلب 
بمحيويه وهو الله حياة لهذا القلب » وانقطاعه عنه موت له على أن فائدة 


حين بصبع الحب مصدرا لكل فضيلة اجتماعية أيضا » ذلك أن الحب الالهى 
يستتبع محبة الرسول ( ص ) ؛ ومحبة الأسرة » ومحبة المجتمع » وهنا 
يشيع الحب فى المجتمع بدلا من الصراع ء ويسود التفاؤل بدلا من التشاؤم » 
وبذا يصبح الحب الالهى بما يستتبع من أنواع الحب الأخرى يابا للخير 
كله . فهو اذن خياة للفرد ٠‏ وحياة للمجتمعم ؟ ولا كذلك الأمر اذا ساد 
الصراع وعم التشاؤم ؛ فى ذلك موت للفرد وللمجتمع معا + 


(8) دبوان ابن الفارض,القاهرة طيع حجر سنة ١١51‏ هم ص ٠5١‏ 


5١68‏ دم 


ومن شأن الحب الالهى عند ابن الفارض وعند غيره من الصوفية أن 
يقترن بحال الفناء ٠‏ ويصور الصوفية حال الفناء بأنه الحال الذى يغيب 
فيه الصو عن ادراكه لذاته لننائه فى اأحبوب وعو الله » ولا بعود ف هذه 
الحالة يشعر بنفسه ولا بشىء من لوازمها ٠‏ وقد أشار الغزالى الى ذلك 
يقوله : « وهذه الحالة اذا غلبت سميت بالاضائة الى صاحب الحال فناء : 
بل فناء الفناء » لأنه فنى عن نفسه ء وفنى عن فئائه ء فائه ليس يشعر 
ونقسه فى تلك الحال » ولا بعدم شعوره بنفسه » ولو شعر بعدم شعوره 
ينفسه لكان قد شعر بنفسه ! »(؟8) + على أن الصوفى لا يستمر له الفئاء 
بل يعود منه الى الحال المقابل له وهو البقاء » فيشعر مذاته وبالعالم 
الخارجى ٠*٠‏ 


ويرى ابن الفارض أن تحقق المحب بشهود محبوبه وهو الله لا يكون 
الا مع الفناء عما فى الحياة الدنيا من زخرف وجاه ؛ بل وعما فى الحياة الأخرى 
من جنة ونعيم 0 وعن جميم أوصافه وأهواثه وأغراضسه 0 وعندئذ يكون 
خالصا لله لا لشىء دونه واستمع الى امن الفارض قائلا على لسان محدوبه : 


فلم تهونى ما لم تكن فى فانيا2 ولم تفن ما لم تجتلى فيك صورتى 

فدع عنك دعوى الحب وادع لغيره فؤادك وادفع عنك غغيك بالتى 
وجانب جناب الوصل هيهات لم يكن 

من الحب فاختر ذاك أو خل خلتي0؟8) 

وبعرف هذا الفناء عند ابن الفارض وتميره من الصوفية بالفئاء عن 

شهود السوى ؛ على أنه ينيغى التنييه الى أنهم لا يقصدون به فناء ماسوى 


اك 0 الخارع توانه هو دهم تقاندعن تورعهم لها وا ذلك اكمتدركيم 
فى ذكر المحبوب وشهوده فغابوا عما سواه بالكلية ٠‏ 


(؟8) مشكاة الأنوار » ص ٠ 5١‏ 
(85) الديوان » ص ٠ ١5‏ 


1 


وثكمة فناء آخر عند امن الفارض صرف بالفناء عن ارادة السوى 1 
ومعنام أن يفنى فى مراد محيوية ء فلا بعود له التّفات الى مراده هو أو مراد 
غخيره , ويتحد عندثذ مراده بمراد محبويه » والمقصود هنا اللمراد الدينى 
الأمرى لا ااراد الكوئى ٠‏ 


وهى ببشير الى قناء اراحته فى ارادة المحيوب قائلا : 
وكنت يها حيا فلما تركت ما أريد ارادتنى لها وأحيت(84) 
وبصبح المطلحب ف هذه الحالة راضيا عن محبوبه تمام الرضا ٠‏ مسلما 
ل وياد »فيخاطيا مدوية اقل + 
وعن مذهبىفق الحب مالى مذهبح>ح وان ملت يوما عنه فارقت ملتى 
ولو اخطرت لى ق سسوآاك ارادة على خاطرى سهوا قضيت بردتى 
لبك الحكم افق امزى فحنا فينه دام تن 
فلم تك الا فيك لا عنك رغبتىي(80) 
وفى هذا المعنى يقول أبن الفارض أيضا * 
ته دلالا فأنت أهل لذاكا وتحكم فالحسن قد أعطاكا 
ويما شئت فى هواك اختيرنى فاختدارى ما كان فيه رضاكا(85) 


ويرتب ابن الفارض على الفناء أو الجمع القول بالوحدة القائمة على 
الشهود ؛ والقول بالقطببية , ووحدة الأديان ٠‏ 


0 


(86) الديوان » ص ٠ ١7‏ 
(385) الديوان » ص لاه ٠‏ 


1ه 


اما قوله وااوحوة ب ويعير غنها 'أحيانا بالأتحاد ت كلا يطى ار التعادا 
بمعنى أن وجودا خاصا اتحد بالوجود الحق الواحد » ولكنه اتحاد بمعنى 
شهود هذا الوجود الحق الواحد !اطلق , وعلى هذا يكون الجمع عبارة عن 
هذه « الحال الموحدة التى تزول فيها الكثرة ويشهد فيها السالك كل شىء 
بعين الوحدة »(81) وهذا الجمع هو الذى عناء أبو سعيد الخراز بقوله : 


0 معشى الجمع أنه أوجدهم شفسه ق أنفسهم 2 بل أعدمهم وحدودهم لأشفسهم 
عند وجودهم له »(88) وهذا يعنى أنه أوجد نفسه ق أنفس السالكين 


وأفناهم بوجوده عن وجودهم ٠‏ ويعبر أبن الفارض عن الاتحاد المترتب على 

الفناء بقوله : 

وجاء حديث فى اتحادى ايت روايته فى النقل عسان ضعيفة 

يشير بحب الحق يعد تقرب اليه بتفل أو أداء فريضة 

وموضع تئبيه الاشارة ظاهصر لكنت له سمعا منور الظهيرة(89) 
وهو يشير هنا الى الحديث القدسى : « ولا يزال العسه يتقرب الى 


بالنوافل حتى أحبه ء فاذا أحيبته كنت سمعه الذى يسمع به » وبصره 
الذى يبصر يه , ويده التى يبطشى بها ٠٠٠‏ الخ » ٠‏ 


الوجود اللتعددة » فيةول : 
جلت فى تجليها الوجود لناظرى ذفى كل مرثى أراها برؤية(١5)‏ 
ويتلاشى عندئذ وجوده فى وجودما ء فيقول : 


وأشهدت غيبى أذ بدت فوجدتئى هنالك اياها بجلوة خلوتى(91) 


(/839) ابن الفارض والحب الالهى » ص ٠ ١195-1١98‏ 
(8) التعرف .ص ٠١١١‏ 

(45) الديوان » ص 5١‏ 0 

(6) الديوان » ص ؟؟ ٠‏ 


55١‏ سس 


فاذا عاد الى الصحو بعد السكر(؟36)ءلم يكن هناك أيضا الا المحبوية, 
أو الله » ( ولكن مع الشعور بالتمييز بينه ويينها ) فيقول : 


ففى الصحو بعد المحو لم أك غيرها وذاتى اذ تحلت تحطلت 


وهذه الوحدة التى أدركها أبن الفارض ليست من قبل وحدة الوجود 
اللذهب ( مذهب ابن الفارض ) لم يكن اتحاديا بمعنى أن الاتحاد فيه عبارة 
عن وحصدة الوجود كما زعم اين تيمية ودى ماتيو وثيرهما من القدماء 
واللحدثكن » بل كان واحديا يمعنى أن الاتحاد فيه مرادف للشهود الذى هو 
حضور الذات وانكشافها لعين السالك ٠‏ وفرق ما بين وحدة الوجود ووحدة 
الشهود كفرق ما بين الحقيقة الواقعة فى ذاتها مستفلة عن حس الانسان 
وشعوره وعقله وبي نزالحقيقة من حيث تكونادراكا فى حالة خاصة:وتحتتآثير 
شعور معين ٠‏ أن أبن الفارض لم يكن خارجا على الكتاب والسنة لأن غناءه 
الذى كان سبيله الى ادراك الوحدة لم يكن فناء عن وجود السوى ؛ ولكنه 
فناء عن شهوده وارادقه »85) ٠‏ 


هذا عن وحدة ابن الفارض » أما عن نظريته فى القطبية » فسيرى أن 
مصدر كل علم وعرفان بالنسبة للانبياء والأقطاب ٠‏ ويتحدث ابن الفارض 
فى « القائية » يلسان الجمع مع الحتيقة المحددية , لا بلسانه موء قاثلا : 
وروحى لبلارواج روج وكل ما 
ترى حسئا فى الكون من فيض طينتى(55) 
وكلهم عن سيق معناىق دائغر بدائرتى أو وارد من شريعتى 
0ك انها كره مكسون عن احوال ابن 'الاشارفن” 3 لكر 


(56) الديوان .ص /ا؟ ٠»‏ 


5 سس 5 


وافى وان كنت أبن آدم صورة فلى فيه معنى شاهد بأبوتى(60) 


وبذلك تكون الحقيقة الحمدية حقيقة قديمة جامعة » وعنها تفيض 
الموجودات كلها فيقول أيضا : 


ولولاى لم يوجد وجود ولم يكن شهود ولم تعهد عهود بذمة 
فلا حى الا عن حياتى حياته وطوع مرادى كل نفس مريدة(53) 


والواقع أن ان القارضص ومن قيله الاسماعيلية والحلاج ومعاصره 
اين عسربى ٠‏ متأثرون جميعا بنظرية الفيض ف الأفلاطونية اللحدثة , 
فالحقيقة المحمدية تشبه العقل الأول الصادر عن الواحد فى فلسنة أفلوطين 
السكندرى الذى قال بوجود نبى واحسد ٠‏ خلقه الله على صورته ويظهر فى 
صورة جديدة ف كل زمان(917) ٠‏ ويرى الدكتور حلمى أن مثل مذه الآراء قد 
تكون مردودة ألى مصدر زرادشتى أقدم » فيقول : « ورد فى أحد كتب الديانة 
الزرادشتية ومو ( زند أفستا ) أن الصفى والولى والكلمة الذكية » كل 
أولئك كان قبل أن دكون السماء ولالاء والأرض والأنعام والأشجار والثار ٠‏ 
وهذا يعنى أن ( هرمز ) وهو اله الخير فى هذه الديانة ٠‏ لم يخلق الأشياء 
الروحية والمادية التى يتآلف منها الكون خلقا مباشرا , وانما هو قد خلتها 
بواسطة الكلمة الالهية ٠‏ وواضح هنا ما يوجد من أوجه الشبه بين مذه 
العقيدة الزرادشتية فى الخلق بواسطة الكلمة السابقة فى وجودها على كل 
شىء وبين نظرية ابن الفارض ق القطب أو الروح المحمدى ٠٠‏ ومن يدرى 
فلعل هذه العقيدة الزاردشتية قد انتقلت فيما انتقل من تراث الفسرس 
القديم الى المسلمين والى النصارى الذين أظلهم حكم الاسلام » فعملت 
عملها , وآت أكلها عند الشيعة قولا بالنور الحمدى » وعند الاسماعيلية 
قولا بالعقل الأول » وعند !اسيحيين قولا بالكلمة وعند الصوفية قولا بالقطب 
أو الروح المحمدى أو الحقيقة المحمدية »(88) ٠‏ 


سيم للصييت 


(95) الديوان » ص 759 ٠‏ 

3559) انظر بحث الدكتور أبو العلا عفيفى : نظريات الاسلاميين فى 
الكلمة , مجلة كلية الآداب بجامعة القاهرة ‏ م ؟ جا 1555 مص لا ٠‏ 

(5) ابن الفارض والحب الالهى » ص 581-58 ٠‏ 


2515 


وكما رتب الحلاج وابن عربى على القول بقدم النور المحمدى القول 
بوحدة الأديان ٠‏ نجد سلطان العاشقين عمر من الفارض أيضا ينتهى من 
حبه وفنائه الى القول يأن الأديان مختلفة من حيث الظاهر ؛ أما من حيث 
حفيقتها وجوهريتها فهى واحدة » ومهما اختلفت صور العيادة فيها ء 
تون "كمقر الى عمادة اله و احتف فى وتوف أن الأذجاج «الخادقة فى (اتووققة 
المجوس أيضا عبدوا نور الذات الالهبة متوهمين أنه الثار » فيقول : 


فما بار بالانجيل ميكل بيعة 


يناجى بها الأحبار فى كل ليلة 
وما زاغت الأفكار فى كل نحلة 


وان ار بالتنزيل محراب مسجد 


فما قصدوا غيرى وأن كان قصدهم 


رأوا ضصضصنوء تورى مرة فتو هموه 


كما حادق الفا وال دوية 
سواى وان ام يظهروا عقد فيتى 
كارا شع اولاق المدق تالافسة 


انسائية فى الارتفاع عن التعصب لدين معين الا أننا لا نوافقه عليه .لخالفته 
صراحة للعقئيدة الاسلامية 0 فعباد الأصنام والنار و غير هم من أصحاب اللل 
وتأويل ابن الفارض العتقداتهم تأويل مسرف ٠‏ 

(ب) جسلال الدين الرومى : 

من الفرس صحيح أنه قد ظهر فى فارس شعراء صوفيون قبله وبعده ,2 


ولكنه خاقهم جميعا من حيث شعره وما تضمنه من المعانى الصوفية العميقة ٠‏ 


ومن الشعراء الذين سبقوه(19) أبو سعيد بن أبى الخير الخراسانى 


القاعرة 1955 م .ص ؟5 59 ٠‏ 


35 1 


( /اه؟ . 55٠‏ ه ) الذى نظم رباعيات كثيرة فى الشعر الصوفى , وعبد الله 
الأنصارى المتوق سنة 58١‏ ه ء وله ديوان فى الشعر الصوفى ؛ ومجد الدين 
سنائى الغزنوى المتوفى سنة 040 ه ؛ والذى نظم المثنوى المعروف بحديقة 
الحقيقة ومنظومات آخر , ويصف دكتور قاسم غنى ديوانه هذا بأنه «يعتبر 
من ححيث اللفظ والممنى أحد النماذج الرائعة النادرة فى لللغة الفارسية : وهو 
أحسن مثال للشعر من حيث الجزالة والأسلوب(١٠١٠)‏ » وفريد الدين العطار 
المتوفى سنة 0857 ه وله نحو أريعين منظومة ٠‏ ولما جاء جلال للدين الرومى 
تبيخ تسعراء الصوقية » استولى على الأمد(؟ ٠ )٠١‏ 


وممن جاء من الشعراء الكبار بعد الرومى محمود شيسترى الذى يعتبر 
ديوانه « كلشن راز » ( حديقة السر ) من اأنظومات الفارسية المشتملة على 
الدقائق العرفانية(؟١٠0) ٠‏ والشاعر حافظ الشيرازى المتوفى سنة 1991م 
« للذى فاق الشعراء طرآً بجمال شعره ودقته وان لم يبلغ فى الشعر الصوق 
الصريح وفى الفلسفة مبلغخ كيار للشسعراء »(؟١١) ٠‏ وعبد الرحمن الجامى 
المتوفى سنة 454 ه ء والذى يعد آخر شعراء الصوفية العظام ٠‏ 


ويصف المرحوم الدكتور عبد الوهاب عزام شعر أولئك الصوفية من 
الفرس فيقول : « وبلغ شعراء الفرسى فى هذه السبيل غماية لم يدركها شعراء 
آمة أخرى ٠‏ فأخرجوا المعانى الظاهرة والخفية والجليلة والدقيقة فى صور 
شتى معجبة مطربة ٠‏ وقد فتح عليهم فى مذا فتحا عظيما » فكان شعرهم 
فيضا تضيق به الأبيات والقواف والصحف والكتب حتى ليمسك القارىء 
أحيانا حائرا كيف تجلت لهم مذه المعائى وكيف استطاعوا أن يشققوا 
المعنى الواحد الى معان شتى ٠»‏ ثم يخرجوا كل واحد منها فى صور عجييبة 
كأنها أزهار المرج ونباته تزدحم فى العين ألوانها وأشكالها وماؤما واحد 
وكرابها واحد ٠ )1١4(‏ 


٠ التصوف وفريد الدين » ص ؟5‎ )٠١١( 

* تاريخ التصوف ف الاسلام » ص 9/7إ8‎ 0١5 
* 15 التصوف وفريد الدين العطار» ص‎ )٠١( 
٠ التصوف وفريد الدين العطار» ص ؟؟‎ )0٠١4( 


10ت (م ٠6‏ الحصوف الاسلامى) 


ونعود الى جلال الدين الرومى فنعرف به وبآرائه ؛ 


خلال الدوق'الروط رف ؟) سو خلال لديو مخماه ذق منحنة التلشن كه 
القونوى ٠‏ ولد فى بلخ سنة 7504 م ؛ ولقب بالرومى نسبة الى أرض الروم 
حيث قضى معظم حياته ٠‏ وكان أبوه محمد قنيها من أتباع اللذهب الحنقى 
لقب لكانته يسلطان العلماء ء ويبعرف أيضا يسلطان ولد » وقد ترك يلتم 
بصحبة أسرته عام 109 ه ء وكان جلال الدين فى الخامسة من عمره » 
وتنئلت الأسرة من مديئة إلى مديئنة ء وفى نيسابور التقت يفريد الدين 
العطار » وتذكر بعض الروايات أنه أخذ الطفل جلال الدين بين ذراعيه » 
وتنبا له ببلوغ اأرتبة العليا من التصوف ٠‏ ثم ذعيت الأسرة بعد ذلك الى 
بغداد ثم مكة » وانتقلت يعد ذلك الى ملطية حيث أقامت أربع سنين ٠‏ ثم 
الى لارندا ( قرمان الآن ) حيث أقامت سيمع سنين ء ثم تركت لارئدا الى 
غونية التى كانت عاصمة للسلطان علاء الدين السلجوقى الذى كان من 
سلاجقة امنيا الضغرى + وقد كوق وال الشاغر ق هذه [ادينة سكة 94 مره 


وقد تلقى جلال الدين علومه على أبيه » ثم على أحد أصدقاء أبيه , 
وهو برهان الدين محقق الترمذى » وروى عن جلال الدين أنه ذهب الى الشام 
بناء على خصح أستاذه هذا , وأنه أقام مناك سنوات 0 وكان فى حمشق 
حينذاك الصوق الكبير محيى الدين بن عربى » ولا تذكر الرواية شيا عما 
اذا كان قد التقى بابن عربى ٠‏ وتولى الرومى التدريس فى مدينة قوذية 
بعد وفاة أستاذه برهان الدين محقق ٠‏ 


وكان فى هذه الفترة من حياته واعظا وفقيها ٠‏ ولم يكن يشتغل بنظم 
الشعر كما أنه لم يكن قد اتبع طريقة الصوفية ٠‏ وكان التقاؤه بشمس الدين 
التبريزى وهو شاعر صوفى متجول سنة 7017 ه نقطة تحول فى حياته » أقبل 
بعده على حياة الزهد والتصوف وانصرف عن التدريس ونظم الشعر » وقد 
تلازما معا ملازمة تكاد تكون كلية . وقد نظم الرومى ديوانا يخلد فيه 
ذكرى أستاذه عنوانه : ه ديوان شمس تبريز » » وقد توفى جلال الدين 


)٠١6(‏ اعتمدنا هنا فى سيرته على ما ذكره صديقنا المرحوم الدكتور 
محمد عد السلا م كفاق فى مقدمته لترجمة ديوان الثنوى ؛ بيروت 1577 , 
1 00 


اال 0 


الرومى سنة 3175 ه بقونية ٠‏ ويعتبر الرومى صاحب طريقة صوئية 
مشهورة تعرف بالجلالية(3١٠)‏ ؛ أو المولوية(7١٠)‏ ؛ ولا تزال موجودة الى 
الآن فى تركيا وسوريا ٠‏ 


ويعتبر ديوان جلال الدين الرومى اللعروف ب « المثنوى » أعظم آثاره: 
وقد كتبت عليه شروح كثيرة فارسية وتركية وعربية ٠‏ وترجم المثنوى أو 


اميه مسيم 


٠ م دايص لم18‎ ١560/8 رحلة أبن يطوطة , القاهرة‎ )٠١5( 

)٠١«(‏ 151823 أ .تإعمظ ,« مطاعة"1' » .تف : مومع 112551 وانظر 
أيضما عن هذه الطريقة وتاريخها : 
.2 - 60 .زم ,1971 ص00ممآ ,تطماكط ص 25ع00 قناة عط : منمطاعصنسكه1 

)٠١8(‏ ترجم ثلث ااجاد الأول منه الى الألانية سنة ١6459‏ روزن 
ؤ. لييزج » وأعاد جورج روزن ابن ااترجم نشره فى سنة 19317 م ؛ وترجم 
سير جيمس ردساوس المجلد الأول من [اثنوى الى الاتجليزية شعرا ونشرت 
هده الترجمة قَ لندن سئة اخذا ٠‏ وترجم هوينفيلد مختارات من !أثنوى 
باجزائه الستة الى اللغة الانجليزية يبلغ عددها ثلاثة آلاف وخمسماثة بيت » 
ونشرت فى لندن سنة /امىم١‏ م وأعيد نشرها سنة لالم١ا‏ م2 وترجم 
المستشرق الانجليزى ويلسون المجاد الثاني من المثنوى الى الانجليزية » 
ونشرت ترجمته فى لندن سنة ٠لام٠‏ 

ولم يترجم اأثنوى الى الانجليزية كاملا الا على بيد المستشرق الانجليزى 
نيكولسون ؛ وقد حقق النص وألحق بالترجمة مجلدين يشتملان على شروح 
وتعليقات وبلغت المجلدات المشتملة على النص وترجمته وشروحه ثمانية 
محادات شنششرتك ف سلسلة دب التذكارية بين عامى ١5‏ و هط وقضى 
تدكولسون فى هذا العمل خمسة وعشرين عاما كاملا ٠‏ 

ود نشر المستشرق الانجليزى أربرى ٠‏ وهو تلميذ لنيكولسون ترجمة 
5 ء وهى ضمن مجموعة الكتب التى تنششرها هيئة اليونسكو للتعريف 
مالاءعمسال الأآدبيسة الهسامة للأمم الختلفة يوان : 
ْ ماعن علأواصعوع ع8 أو ممتاءة0011 معو5عمنا 

(أنظر : مقدمة الدكتور كفافى لترجمة المثنوى » < ١‏ 2 ص 51-504) ٠‏ 

ويذكر الدكتور كفافى دراسات عديدة كتبت عن جلال الدين الرومى 
بالانجليزية أو الالمانية ودراسات أخرى ظهرت عنه مؤخراً فى الهند وايران 

٠) لاه‎ 0 ١١ نفس‎ 

50611 الدكتور كفافى معنيآ بترجمة الثنوى الى العربية ٠‏ أثناء 
زمالتى له بجامعة بيروت العربية فى الفترة من 5934-1551 ,؛ وكان يقرأ 
على ما يترجمه أحيانآ فحبتب الى جلال الدين وشعره » وأخرج منه جزثين 
فقط فى بيروت الاول سئنة 15553 » والثائى سنة /1951 * 


ا 5597 سه 


ويعتبر الرومى من الصونية أصحاب الفناء الذى يؤدى الى نظرة 


« وما معنى علم التوحيد ؟ أن تحرق نفسك أمام الواحد » ٠‏ 

فاذا كنت تريد أن تشرق مثئل النهار ٠‏ فاحرق كيانك ( الظلم ) 
كالليل واصهر وجودك فى وجود راعى الوجود كما يتصهر النحاس فى 
الاكبيي اذك تن الحكيك ونان فلن .انا الى قدي نوما كل هذا القراتف 
الامن التثتية ٠+ )٠١9(,‏ 


والصوفى فى حال الفناء يقول « أنا » غير مشير بها الى ذاته هو , وفرق 
بين أن يشير الأنسان بقوله « أنا » مؤكدا ذاتيته الانسانية وغروره » وييل 
الثانى رحمة , فيقول : 


فرحمة عليه ٠‏ 


فقول الملنصور «١‏ أنا » ( يقصد الحلاج ) كان رحمة محققة وأما قول 
فرعون ١‏ أنا » فكان لعنة , فتأمل ذلك ٠‏ 


فلا جرم أن كل طائر صاح فى غير وقته يكون قطع رأسه واجبا 
( لضمان صدق ) الاعلام ٠‏ 


فما قطع الرأس ؟ انه قتل النفس ( الحيوانية ) بالجهاد وترك القول 
بتأكيد الذات الاثسائية ٠ )١١٠١(»‏ 


ويقتضر الفناء عند الرومى أيضا الفذاء عن الارادة 0 فيقول : 


« ألستم أنكم النين قلتم 00 أن ( وجودنا الذاتى ) ضحية مبذولة 
للخالق » ونحن الفانون أمام صفات اليقاء ؟ ٠‏ 


٠ ص 0ه0؟”‎ » ١ < » المثنوى ترجمة الدكتور كفافى‎ )5١9( 
٠ 55060 المثنوى 2 جد ؟ ا ص‎ )٠١١( 


لسااخم؟؟ هس 


وأنا لنحنى الرؤوس لارادته ومشيئته + ونهب الأرواح الحلوة رهنا 
لحيته)ء.(١١0).‏ 


ويرتبط الفناء عنده بالمعرفة » فهى ثمرته » وهى معرفة مباشرة لاتعتمد 
على العقل النظرى والدراسة ٠‏ والى هذا الاشارة بقوله مخاطيا علماء الكلام: 

د هل عرفتم أسماء يلا مسمى 

هل قطفتم وردا من الواو والراء وادال 

انق كنديززق افلمة لاقيو ا فاقوا عن مسقي ادس 

بقارا الى التاق لتك ذل إلى القير :فق اللسفاء 

ان أردتم أن تترفعو! عن الأسماء والحروف 

فترفعوا أنتم عن الانية أبدا 

تطهكروا من جميع صفات النفس 

حتى تروا وجودكم النورائى 

نعم : ترون فى قلوبكم على النبى » 

دون كتاب » ودون معلم أو مرشد ٠ )١١7(»‏ 


وبؤدى الفناء عنسد جلال الدين الى شهود ركم واسقاط الكثرة 0 
فيعلن عن ذلك قائلا : 


« خلعت الاثنينية ورأيت العالمين واحدا ٠‏ 
عن واحد أبحث ؛ وواحد أعرف , وواحد أرى ؛ وواحد أنادى ٠‏ 
نفد اتتتيرت ناه رام للحن عالما لين فد متها من ادزاكن ته 


٠ 508 اأثنوى ؛ ج ؟.ءص‎ )01١( 
ترجمة الأستاذ نور الدين‎ ٠ صوفية الاسلام لنيكولسون‎ )١١؟(‎ 
الخام افاكون أقضة #اثرت الوارع اللشركرنن اماد السام يد‎ "1 


0ه 5 


ولست مشغولا بغير تسافى الشراب ومتاقلته 5(2١24)011ء٠‏ 


ونلاحظ بعد ذلك أن جلال الدين الرومى يؤمن بالحقيقة الحمدية أو 
الذور الأزلى الذى يستمد منه جميع الأنبياء والأولياء عرفانهم » وهو يعبر 
عن ذلك فى المثنوى(5١١)‏ و « ديوان شمس تبريز » تعبيرا عاطفيا لا فلسفياء 
وحسينا أن نشير الى أبيات له على سبيل المثال تتضمن فكرته تلك : 


يقول جلال الدين : 

يظهر الجمال الخاطف كل لحظة فى صورة 
فيحمل القلب ويختفى 

فى كل نفس يظهر ذلك « الصديق » فى كوب جديد 
فشيخا تراه تارة وشابا تارة أخرى 

ذلك الروه القواضى فلن لان 

قد فاص الى قلب الطيئة الصلصالية 

انظر اليه وقد خرج من طينة الفخار 

وانتشر فى الوجود 

ظهر بصورة فوح وأغرق الدنيا بدعاء منسه 

أما هو فنجا بسفينته 

وظهر بصورة ابراهيم فى قلب النار التى تحولت وردا من أجله 
ثم هام على وجهه فى الأرض زمنا 

ليمتع ناظريه بما يرى 

وظهر بصورة عيسى الذى صعد الى قبة السماء 
005 


0 55 صوفية الاسلام » ص‎ )0١*( 


1 


فهو الذى يأتى ويذهب 

فى كل كون تشساهده 

وفى فهاية المطاف ظهر بصورة عسربى 
ودان له ملك العمالم 

ما ذلك الذى يتغير ؟ وما معنى التناسخ 
ذلك الجميل فتان القلوب قد ظهر 
بصورة سيف في كف على 

وأصبح البتار فى زمائنه 

لا ! لا ! بل هو الذى ظهر فى صورة انسان 
وصاح ه أنا الحق » 

ليس منصور هو الذى صلب على الدار 
ولو ظن الجاهملون خلاف ذلك 

لم ينطق الرومى ولن ينطق بكلمة كفر 
فلا تكذبه أو تئكر عليه 

كل مكذب كافر مصيره النارء(53١1) ٠‏ 


يتبين مما سبق أن جلال الدين الرومى شاعر غليت عليه عاطفة 


الحب فأدت به الى الفناء » وشهود الوحدة فهو من عنذه الناحية شبيه يابن 
الفارضي + ومهما كان فى شعره من تعمق فلسفى , ومهما صدر عنه من 
عيارات تشعر بالوحدة إلا أن هذه الوحدة عنده ليست من قبيل وحدة 
الوجود عند ابن عربى التى توجد بين الحق والخلق ٠‏ أو بعبارة أخرى ترى 


القصيدة « المستزاد فى ظهور الولاية المطلقة العلوبة » والنص المثبت هنا منقول 
عن بحث لنيكولسون ؛ وقد ترجمه الدكتور أبو العلا عفيفى ؛ (فى التصوف 


الاسلامى وتاريخه .» ص )٠١91-5٠١١6‏ 1 


© رف 5 


الله عين كل شىء ٠‏ وقد نبه الى ذلك كل من هونفيلد فى مقدمة اللثنوى » وهو 
أحد المتخصصين فى دراسة الرومى ٠‏ ونيكولسون ٠»‏ فيقول نيكولسون : 


« وليس الغزالى « المتكلم » ولا جلال الحين « الشاعر ؛ من القائلين 
بوحدة الوجود ٠‏ ولكن هذا حكم ربما لا يوافقنى عليه بعضكم ممن قرعوا فى 
ديوان شمس تيريز لجلال الدين الرومى تلك القصائد التى يصف فيهما 
اتحاده بالله بعبارات مشعرة بوحدة الوجود : وهى عبارات فهمتها أنا 
نفسى بهذا المعنى فى وقت لم أكن أعلم فيه من تاريخ التصوف ما أعلمه 
الآن » ولكنتا رأينا فى حديثنا عن ابن الفارض أن الصو عندما يصدل الى 
مقام الاتحاد الصوفى يفنى عن نفسه ويشعر أن هويته هى هوية الوجود 
الشامل الذى هو الله ٠‏ وهكذا كان جلال الدين الرومى الذى يرى أن عينه 
عين كل شىء فيقول : 

أنا سرقة اللصوص ؛ أنا ألم العصا 

أنا السحاب وأنا الغيث » أنا الذى أمطرت فى | أروج ! 


ولكن الاعتقاد فى مكل مذ الوجود الشامل لا يستلزم بالضرورة 
الاعتتاد فى وحدة الوجود القائلة بأن كل شىء هو الله ؛ أو أن الله عدين 
كل شىء(1137) ٠‏ 


ا 


الضة رن 


: 1 


السايق ابان القرنين السادس والسايع » فان هذين القرنين قد شهدا أيضا 
العالم الاسلامى على أيدى شيوخ الطرق الصوفية الكبار ٠‏ 


وقد سيق أن ذكرنا أن الغزالى رأى أن طريق الصوفية لا يخرج عن 
تقديم المجاهدة ومحو الصفات الذميمة » وقطع العلائق كلها ؛ والاقبال يكنة 
الهمة على الله تعالى : ومهما حصل ذلك كان الله هو المتولى لقلب العبد : 
واللتكفل له بتنويره بأنوار العلم ٠‏ وقد رجع هذا الطريق الى تطهير محض 
من حانب السالك وتصفية وجلاء ثم استعداد واتتظار(١)‏ » وأنه عنى 
بوضع نواعد السلوك وآدابه على نحو مفصل مثل علاقة ااريد بالشيخ , 
والعزلة بالخلوة ٠‏ والجوع والسهر والصمت والذكر : وما اليها (؟) » وقد 
كان لتصوره لاطريق على هذا النحو ومراحلة ورياضاته ووسائلها العملية 
أثر كبير على من جاء بعده » من شيوخ الطريق الذين أعجبوا به وبربط» 
التصوف بعقيدة أمل السنة ٠‏ وبمنهجه العملى فيه ٠‏ ولم يخرج مفهوم 
الطريق عندهم فى الجملة عن منهوم الغزالى له ودخل التصوف السنى منذ 
ذلك الوقت مرحلة عملية استمرت حتى العصر الحاضر وهى لا تقل فى 
فى أهميتها عن مراحله السابقة ٠‏ اذ استحال التصوف الى فلسفة حياة 
بالنسبة لقطاع كبير من الناس فى المجتمع الاسلامى » وأصبح جميعا له نظم 
وتواعد ورسوم خاصة ء بعد أن كان حظ أفراد يظهرون بين حين وآخر منا 
وهئاك فى العالم الاسلامى دون أن يكون بينهم ربط ٠‏ 


أفراد من الصوفبة ينتسبون الى شيع معين » ويخضعون لنظام دقيق فى 


٠ من هذا الكتاب‎ 3١ 5 ص‎ ., ١87 أتظرص‎ )١( 
٠ 3”: أنظرص‎ )9( 


:7556 ذم 


السلوك الروحى ٠‏ ويحيون حياة جماعية فى الزوايا والربط والخانقاوات » 
أو يجتمءون اجتماعات دورية فى مناسيات معينة ٠‏ ويعقدون مجالس العلم 


واختلغت أسماء الطرق فى العالم الاسلامى باختلاف أسماء مؤسسيها , 
وهى فى حتنيقة الأمر تهدف الى غاية واحدة ٠‏ والخلافات التى كانت ولا تزال 
بين الطرق فى الرسوم العملية فقط ٠‏ كالزى والأوراد والأحزاب التى 
يرددها الاتباع وما الى ذلك ٠‏ فهى أشسيه شسىء بمدارس تتحد غايتها فى 
التعليم الروحى وتختلف وسائلها العملية فيه باختلاف المعلم الذى يجتهد 
فى أن يضع لتلاميذه قواعد ورسوما خاصة يرى أنها أفعل فى تعليمهم ٠‏ 
والحقيقة أن الغاية القصوى من الطريق الصو عندهم جميعا كانت ولاتزال 
تتمثل فى غاية خلقية هى انكار الذات والصدق فى القول والعمل والصير 
والخشوع ومحبة الغير والتوكل وغسير ذلك من الفضائل التى دعا 
الاسلام اليهاء 


؟" ب أبسرق الطدرق فى القرنن السادس والسايع : 


(1) من كبار شيوخ الطرق المتأخرة(؟) ٠‏ الشيخ عبد القادر الجيلانى 
مؤّ سس 0 الطريقة القادرية 4 م ولد فى جيلان سنة ١/ا5‏ ه, ورحل الى يغداد 
سئة 8لا5 مء ودرس فقسه الحنايلة 2 وسلك طريق الصوفية 0 واشتغل 
بالوعظ ق يغداد سنة ذكآه ه وحاز شهرة كبرة 4 وكأآن يرتدى زق العتماء 0 
وقد نشر تلاميذه طريقته فى بلدان اسلامية عدة كاليمن وسوريا ومصر , 
وانتشرت فيما بعد فى الهند(5) » وفى تركيا وأفريقيا وأصيحت من الطرق 
الكبرى ٠‏ وقد ذكر ت3رمنجهام أن عبد القادر الجيلانى فلل" دطريقة فذة ملهما 
للملابين حتى يومنا مذاره) ؛ وقد توق الجيلانى سنة 031١‏ ه ودفن 
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(9؟) قولنا : « الطرق المتآخرة » يعنى الطرق التى توالت فى الظهور 
منذ القرن السادس . وهذا! للتمييز دينها ويين الطرق الصوفبة التى قلهرت 
فى صورتها الأولى البسيطة فى القرن الثالت » قارن ص ١١58‏ من :ا الكسا.. 

50) 97 .م ,44 - 40 .مدر ,حسضلاكآ صا وعرع 020 كيرت ع1 

)0 .4 .2 لخطا 


111 مت 


ببغداد(9) ٠‏ ولا تزال طريقته موجودة فى مصر(7) والسودان وفى كثير من 
بادان آسيا وانريقيا ٠‏ 


ويشبه عبد القادر الجيلانى الغفزالى من حيث أنه كان فقيها عالنا 
بالأصول والفروع(8) ٠‏ يربط التصوف بالكتاب والسنة , ولهذا امتدحه 
ابن تيمية ٠‏ وينسب للجيلانى قوله : م ٠٠٠‏ ما دمت قراعى نفسلك فأنت 
محجوب عن ربك :(1) ؛ وقوله : ه علامة حب الآخرة الزعد فى الدنيا ه وعلامة 
حبه تعالى الزعد قيما سواه ٠» )٠١(»‏ 


وهو يرى كالغزالى خطأ الحلاج فيقول :د عر الحسين الحلاج فلم يكن 


فى زونه من يأخذ بيده »(11) ٠‏ 


وقد وصف الشيخ على بن للهيتى (؟1) طريقته فى التصوف فقال : 
« وكانت طريقته تجريد التوحيد مع الحضور فى موقف العيودمة 13 ؛ 
وذكر عدى بن مسافر(: )١‏ عن خصائصها أيضا ما نصه : « طريقته الذبول 
نحت مجارى الأقدار بموافقة القلب وار لروح واتحاد الباطن ا 
وأنسلاحه هن صنات النفس ؛(15١)‏ » ومثل هذه الاقوال يشير الى أن منهج 
القادرية خلقى ف أساسه ٠‏ 
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(5) كتبت فى مناقيه كتب كثيرة نذكر منهما : بهجة الأسرار ؛ القاهرة 
١ه‏ ء وانظر فى ترجمته المناوى : الكواكب الدرية , ج ؟ » ص 85-88 
الشعرانى : الطيقات الخكيرى » ص ٠ ٠١35-١٠١8‏ 

(؟) يوجد لها حاليا بجمهورية مصر العربية فرعان هما القادرية 
مصر . مجلة 5اية الآداب بجامعة القاهرة : م 56 ج ؟ لتقا ص ؟5/ ٠‏ 
ص لاق * 

0 الكواعب لحري فار دك 

(؟١١)‏ من صوفية العراق , ومعاصر للجيلانى » توق سنة 554 م 

(؟١١)‏ الطدقات الكيرى ‏ دجا ٠ص 1١١٠١‏ * 

» صوف معاصر للجيلانى توفي سنة 058 هم (الطيقات الكبرى‎ )١5( 
٠١١5١6 دا ادص‎ 


ب 4-5707 


العراق ٠‏ وأعتى به الشيخ أحمد الرفاعى مؤسس « الطريقة الرفاعية » . 
وهو منسوب الى دنى رفاعة » وهم قديلة من العرب » وسكن أم عديدة 
المريدين عرفوا بالرفاعية أو البطائحية(7١)‏ وانتشرت طريقته كالطريقة 
القادرية على نطاق واسع »ء ولا تزال منتشرة الى الآن فى مصر(8١)‏ ويلدان 
اسلامية أخرى ٠‏ وقد أدخلها الى مصر قلميذه أدبو الفتح الواسطى(19) الذى 
أقام بالاسكندرية وتوق ودمن بها سنة عليه هر , وقد وصف اين خلكان 
الرفاعى يقوله : « كان رجلا صالحا فقيها شافعى اذهب ؛(١5)‏ ,؛ وأشار 
الشعرانى الى منزلته فى التصوف فقائلا : « انتهت اليه الرياسة فى عكوم 
مصحبته جماعة كثيرة وتتلمذ له خلائق لا يحصون )1١(»‏ 9 


وله كلام كثير فى التصوف أورده الشعرانى(2؟5؟) ٠‏ ذمن أقواله فى 
الزحعد : « الزمد أساس الأحوال اارضية والمراتب السنية ٠‏ وهو أول قدم 
القاصدين آلى الله عز وجل ؛ والمنقطعين الى الله . والراضين عن الله . 
والمتوكلين على الله » فمن لم يحكم أساسه فى الزمد لم يصع له شىء 
مما دع دهء(؟؟) ٠‏ 


ومن أقواله فى المعرفة : « المشاهدة حضور يمعنى قرب مقرون يعلم 
اليقين 7 وحئائق حق اليقين 52 0 وكان بقول 00 لسان المحبة بدعوق الى 


2, ص ١؟١ وما بعدها‎ . ١ انظر الطبقات الكيرى للشعراتى . د‎ )١5( 
قلادة الدواهر »: لأبى الهدى‎ «١ ومن الكتب التى جمعت أخياره ومناقيه كتاب‎ 
٠ ه١؟١١ الصيادى ؛ ييروت‎ 

(16) الطرق الصوفية فى مصر : ص "لا ٠‏ 

٠ ١75 أنظر ترجمته فى الطبقات الكديرى الشعرانى » ص‎ )١9( 

(2) وفيات الأعيان ‏ ج 1ص 58 ٠‏ 

٠» ١؟١ .ص‎ ١ الطبقات الكبرى » ج‎ )5١( 

(9؟) الطبقات الكبرى ؛ < ١‏ , ص ١؟١‏ وما بعدها ٠‏ 

(5؟) الطبقات الكبرى ‏ ج١1‏ ص ١؟ا:‏ 

(55) الطبقات الكبيرى ؛ ج ١‏ .ص ٠١7١١‏ 

(55) الطبقات الكبرى . + ١‏ . ص ؟١ ٠‏ 


558 ب 


ويذكر له ابن خلكان أبياتا فى الحب الالهى يقول فيها(5؟) : 


اذا جن ليلى هام قلبى يذكركم أنوح كتقا تاح الحمام المطوق 
وفوقى سحاب يمطر الهم والأسى وتحتى بحار بالأسى تتدفق 
سلوا أم عمرو كيف بات أسيرها تفك الأسارىي دونه وهو موثق 
فلا هو مقتول ففى القتل راحة2 ولا هو .ممنون عليه فيطلق 


( ج ) وثمة طريقة أخرى من طرق القزنين السادس والسابع وهئى 
« الطريقة السهروردية » ؛ التى ترجع الى أبى النحِيبٌ السهرورودى 
(50ة: ا ظاده م )7؟) ٠»‏ وابن أخيه شهاب الدين أبو حفص عمر 
السهروردى البغدادى ( 559 م 755 ه )(58) ٠‏ وهذا الآخير نمو مؤلف 
الكتاب 0 عوارف المعارف 6 4 وهق كتاب يتضمن آداب هذه الطريقة وهو 
يعتبر مؤسسها الحقيقى ؛ ويعتبر معلما عظيما امتد آثر تعاليمه ليس فقط 
الى تلامدذه واتما الي كل سيوم التصوف ف عصرة وكان السهروردى 
البغدادى سنيا فى اتجاهه ؛ وتأثر به سعدى شيرازى من الفرس(51) ٠‏ 
وقد عنى السهروردى فى كتابه بالكلام عن الرياضات العملية » كحياة الربط 
والخلوة والسماع » الى جائب عنايته بالبحث ف المقامات والأحوال والمعرفة 
وغسير ذلك 5 3 3 18 


الاسلامى نشساطا ظاهرا فى المشرق والمغرب على السواء ٠‏ قفى المغرب ظهرزت 
« الطريقة الشسائئلية « وانتقلت منه الى مصر , ومن مصر الى أقطار 
اأسلامية عدة ٠‏ 


والطريقة الشاذلية هى المنسوبة الى أنى الحسن الشاذلى » وهو 
صوق بارز سنى الاتجاه » وأصله من شاذلة بتونس ؛ ووفد الى مصر ومعه 


(53) وفيات الاعيان » ج ١ص‏ 18 ١ ٠‏ 

590) أنطر ترجمته وبعض أقواله فى الطبقات الكبرى » ج ١‏ » 
هص ١١5١-١٠٠١‏ 0 وفى وفيات الأعيان » جح ١‏ ص 517١‏ : 

(58؟) أنظر ترجمته فى وفيات الأعيان » ج ١‏ » ص ٠ 58١‏ 

(59) 8 .2 ,رتصقاكآ صذ وععلنره قلا ع1" 


ل اكه 


جملة من تلاميذه ومريديه » واستوطنوا مديفئة الاسكندرية ٠‏ وكان ذلك 
حوالى سنة 535 ه ء ثم كوئوا مدرسة صوفية مشهورة بها » وكان أيرز 
من وفد مع الشاذلى الى مصر من تلاميذه الشيخ أبو العباس المرسى »: وهو 
الذى خلفه فى قيادة أتباع الطريقة فى حياته وبعد مماته » وظل قائما عليها 
حتى توف بالاسكندرية سنة 3857 ه ؛ فخلفه عليها أبرز من تلقى دعوته من 
تلاميذه المصريين ٠‏ ونعنى به ابن عطاء الله السكندرى(١؟) ٠‏ 


كان اتسوك الشاوان واللرسسق ؤابث فظاء الله وهم تأركان الدوسة 
الشاذلية مبتعدا عن تيار مدرسة ابن عربى ومذهبها فى وحدة الوجود ملم 
يكن واحد منهم قائلا بهذا المذمب ٠‏ وعلى قدر بعدعم من أبن عربى جد 
قريهم من تصوف الغزالى المتقيد بالكتاب والسنة(١؟)‏ » وتأثرهم به ٠‏ 
ويكفى هنا أن نشير إلى بعض أقوال الشاذلى والمرسى التى يرويها ابن 
عطاء الف« لقذافف اللن م لكين مدرلة الغزالن ل 'دنويتهم حشها : اقيق 
كانوا يدعون مريديهم ألى الاقتداء به وانتهاج سنته وطريقته : 


فكان الشاذلى يقول اريديه : ١‏ اذا عرضت لكم الى الله حاجمة 
دؤينان1 اليه والامام أبن حامق السسزالى 4 )1+ ويتول أيفنا زلعيها:” 
د كتاب الاحياء ( للغزالى ) يورثك العلم » وكتاب القوت ( للمكى ) بوركك 
للنور :(55) وكان 'أبو العياس المرسى يقول عن الغزالى : « انا لنشهد له 
بالصديقية العظمى »(5؟) ٠‏ 


وقد ذكر ابن عطاء الله الامام الغزالى فى مواضع كثيرة من مصنفاته 


وتتلخص تعاليم الطريقة الشاذلية فى آصول خمسة عى : تقوى الله 


)5٠(‏ درسنا حياته ومذمبه بالتفصيل فى بحث لنا كان موضوعما 
للماجستير عنوانه « ابن عطاء الله للسكندرى وتصوفه » ٠‏ الطبعة الثانية » 
مكتبة الأنجلو , 1935 ٠‏ 

5١١‏ أورد الشعرانى ف الطبقات قول الشاذلى الريده : « اذا عارض 
كشفك الكتاب والسنة فتمسك بالكتاب والسنة ودع الكشف , وقل لنفسك : 
حاتب الكشف ؛ + ؟ ‏ ص 5 ٠‏ 

(5) لطائف الئن ‏ ص 39 ٠‏ 

(55) لطائف المذن . ص 33:5 ٠»‏ 

(58) لطائف المنن » ص ٠ 17١‏ 


فى السر والعلانية » واتباع السنة فى الأقوال والأفعال » والاعراض عن الخلق 
والرجوع الى الله تعالى فى السراء والضراء (ه؟) ٠‏ 


وأبرز تعاليمها كذلك ألقول باسقاط التدبير(؟) وهو الأصل الذى 
يبنى عليه الطريق كله , وهو المبدأ الذى عمقه ابن عطاء الله وجعله مذهيا 


لم يترك الشاذلى مصنفات فى التصوف ؛ ولا تلميذه أدبو العياس 
المرسى ٠‏ وكل ما خلفاه جملة أقوال فى التنصوف ؛ وبعض الآدعية والاحزاب » 
وكان أبن عطاء الله هو أول من جمع أقوالهما ووصاياهما وأدعيتهما وترجم 
لهما2 فحفظ بذلك تراث الطريقة الشاذلية » ولولاه لضاع هذا التراث » 
ثم كان الى جانب ذلك أول من صنف مصنئنفات كاملة فى بيان آداب الطريقة, 
والتعريف بها » وبقواعدها لكل من جاء بعده(8؟) ٠‏ 


وقد كان للطريقة الشاذلية أثر كبير فى العالم الاسلامى » فانتشرت 
فى كل اتجاه » ووصلت الى الأندلس ٠‏ وأبرز ممثليها هناك فى القرن الثامن 


(5؟) ابن عطاء الله السكندرى وتصوفه . ص 5ه ٠‏ 
مستقبلا » وهذا من شأن الخالق وحده » وعلى الانسان أن يعمل فى اللحظة 
الحاضرة ليوفيها حقها ولا يتشاغل نفسيا بالمستقبل بما يعوقه عن العمل 
الايجابى » قارن كتابنا » ص ١51‏ وما بعدما ٠‏ 

(/1؟) أبن عطاء الله السكندرى وتصوقه 2 ص 5ه ٠‏ 

فيه ابن عطاء الله السكندرى وتصوفه 2 ص 9ه ٠‏ . 

(59؟) كتينا عنه بحثا مطولا عنوانه : ابن عباد الرئدى حياته 
ومؤلفاته » صحيفة معهد الدراسات الاسلامية فى مدريد ؛ م 21 5-١‏ 
(ظهر فى سنة ٠» )195٠‏ 


شرقا الى الملايو » كما انتشرت ف الشمال الافرييقى فى غرب أفريقيا ولا تزال 
واسعة الانتشار فى مصررء 5) وغيرها من بلدان العالم العربى ٠‏ 


زه ) ومن الطرق الصوفية المصرية المعاصرة للشاذلية « الطريقة 
الأحمدذية » التى أسسها السيد أحمد اليدوى (كهكهه ‏ هملاكث ه ) الذى 
ارتحل من المغرب الى مكة ثم منها الى مصر وأقام بها مند حوالى سنة755م 
وأقام فى طنحتا ( طنطا حاليا ) يدعو الناس الى طريق الله(١5)‏ > ولا توق 
خلفه على قيادة الطريقة تلميذه عبد العال الأنصارى المتوق ستة *؟لا ه * 


مروف لس الح الفودق: جلذرية اوالكنات و السفة با ققد فال عن 
ذلك : « وطريقتنا هذه ق التصوف مبنية على الكتاب والسئة والصدق 
والصفاء وحسن الوفاء وحمل الأذى وحفظ العهود » ٠‏ 


وهو يقول أيضا : ١‏ أحسنكم أخلانا أكثركم ايمانا يالله »» ويقول : 
م اذكر الله يقلب حاضر واياك الغفلة عن الله فائها تورت القسوة فى 
القلب ٠,‏ 


ومن أجمل أقواله لتلاميذه : « من لم يكن عنده علم لم تكن له قيمة 
فى الدقيا ولا فى الآخرة ٠‏ ومن لم يكن عنده حلم لم ينقعه علم ٠‏ ومن لم يكن 
عنده سخاء لم يكن له من ماله نصيب ٠‏ ومن لم تكن عنده شفقة على خلق 
الله لم تكن له شفاعة عند الله » ومن لم يكن له صير لم يكن له فى الأمور 
سلامة ٠‏ ومن لم تكن عنده تتقوى لم تكن له منزلة عند الله ٠‏ ومن حرم 
هذه الخصال فليس له منزلة فى الجنة »(53) ٠‏ 


(40) من فروعها الحالية بمصر : القاسمية والمدنية والسلامية 
والحندوشية والقاوقجية والفيضية » والادريسية ٠‏ والجوهرية والوفائية 
والعزمية والحامدية والمحمدية والفيصية والهاشمية ؛ الطرق الصوفية ق 
فى مصر ص الا ٠‏ 

(41) أنظر ترجمته فى الطبقات الكبرى للشعرانى » ج ٠ ١‏ ص ١١8‏ 
وما بعدها . وأنظر المادة التى كتبها عنه فولرز بدائرة المعارف الاسلامية ٠‏ 

(؟5) من الكتب التى تحدثت عن مناقبه وذكرت أقواله هذه وغيرها » 
الجواهر السنية فى الكرامات الاحمدية » وانظر عن أقوااله مذه وغيرها 2 
ص 0١‏ من هذا الكتاب 0 


529 لس 


وبذلك بنحو البدوى فى التصوف منحى أخلاقيا شأنه فى ذلك شأن 
سائر أصحاب الطرق الأخرى ٠‏ ونه قدر لطريقته انتشار واسع فى مصر منذ 
عصره الى الآن(؟5) ٠»‏ وقد وصفه فولرز (01655) فى المادة التى كتبها 
عنه مدائرة المعارف الاسلامية بأنه : « أكبر أولياء مصر ومحل تقديس أملها 
مننة قرون »(45) * 

(و) وثمة طريقة أخرى مصرية معاصرة للاحمدية » وحظيت أيضا 
فى مصر بانتشار واسع ٠‏ هى « الطريقة البرهامية » التى أسسها الشيخ 
ابراهيم الدسوقى القرشى توفي سنة 711 ه ؛ ودفن جدسوق وهو مصرى 
الأصل وامولد » وقد ترجم له الشعرانى فى طيقاته ترجمة مطولة(50) 
وانتشرت طريقته فى مصرل(ة:) وف خارجها فى سوريا والحجاز واليمن 
وحضر موت(/57) ٠‏ 


وكان الدسوقى أيضا كسابقيه يؤكد على ضرورة الالتزام فى التصوف 
فالشريعة جامعة لكل علم مشروع ٠‏ والحقيقة جامعة لكل علم خفى » وجميع 
المقامات مندرجة فيهما »(58) ٠‏ 


والظاهر أنه كان من أصحاب الفناء عن شهود السوى ؛ يدلنا على ذلك 
قوله توبة الخواص محو لكل ما سوى الله تعالى »(53) * 


(؟4) تفرعت عنها طرق كثيرة بعضها يكون ما سمى بالبيت الكبير 
وهى : المرازقة والكناسية والامبابية والمنايفة والسلامية » وبعضها يكون 
ما يسمى بالبيت الصغير وهى : الحلبية والشعيبية والتقيانية والحمودية 
والزاهدية ٠‏ وهناك طرق منتشرة حاليا بجمهورية مصر العربية (الطرق 
الصوفية فى مصر .» ص ؟/) ٠‏ 

(55) « 83021 لق لعططف > .امف رسذاكة له هتلءم0لءتزع صلا 

(56) الطيقات الكيرى » < ١‏ 6ص5195١658-1١31*‏ 

(47) تفرعت عنها الشهاوية والشرنوبية والسعيدية الشرنوبية ٠‏ 

(190ة) .0 .م ,لطقاة1 ص وع0"0 قلاط عط1' 

(55) الطبقات الكبرى ؛ ج ١‏ “ص ٠١55‏ 


ردس 5 


ومن شعره(١5)‏ فى الحب الالهى اللؤدى الى الفناء وشهود الوحدة : 


تجلى لى المحبوب فى كل وجهة 
وخاطبنى منى بكشف سرائعرى 
فأقت منائى بل أنا أنت دائما 
غقال كذلك الآمر لكنه اذا 
فأوصلت ذاتى باتحادى يذاثة 


فقصرت فناء فى بقاء مؤيه 


فشامدته فى كل معنى وصورة 
فقال أتدرى من أنا قلت منيتى 
اذا كنت أنت اليوم عين حفيقتى 
تعينت الأضياء كنت كنسختى 


لذات بديمومة سرمدية 


الى أن بقول معبرا عن فكرة الحقيقة المحمدية أو القطبية : 


وما شهدت عينى سوى عين ذاتها 
بذاتى تقوم الذات فى كل ذروة 
نعم نشأتى فى الحب من قبل آدم 
أنا كنت فى العلياء مع ثور أحمسد 
آنا كنك قرؤي الدسسح مسداؤه 
الاك مم افيش اننا اقح للعلا 
أنا كنت مع عيسى على الهد ناطقا 
أنا كنت مع نوح بما شهد الورى 
أنا القطب شيخ الوقت فى كل حالة 


والسع وام لامجك يمفقرش 
أحدد فيها حلة بعد حلة 
وسرى فى الأكوان من نشساتى 
على الدرة البيضاء ق خلويتى 
بلطف عنايات وعين حقيقة 
واسكن ل الأرحودن انم يصتية 
وأعطيت داودا حلاوة نغمة 
بحارا وطوقانا على كف قدرة 
اناا اله ابراه شيع الطريطة 


( ز ) وقد ظهرت فى غير العالم العربى طرق صوفية كثيرة لا يتمسع 
أيضا ابان القرئين السادس و السابع . فظهرت « الطربقة الكدراوية 261١‏ 


(650) الطبقات الكيرى » ج ١‏ .ص ٠ ١08‏ 


)65١(‏ أنظر عنها: 


.58 - 55 .مم ,نسقاكط صا قئء20ه0 تنا عط ]ا 


ا 


المنسوبة الى نجم الدين كبرى ( 52 ه  1١8‏ ه ) واليها ينتسب فمريد 
الدين العطار » وتفرعت عنها فروع كثيرة فى القرون التالية » وفى تركستان 
ظهر أحمد اليسوى صاحب »2 الطريقة البسوية « وتوق سنة 5 هه وقد 
لعب دورا فى صبغ القبائل التركية بصبغة الاسلام كما يقول ترمنجهام(؟5) 
وظهرت « الطرية ةالششتية » فى وسط آسيا وكان لها تأثير فى اليند 
ومؤسسها هو معين الدين حسن ششتى » ولد فى سجستان حوالى سنة 
1ه وتوق سنة 07امء 


( ح ) واستمرت الطرق فى الظهور والانتشار فى العالم الاسلامى : 
ابان القرون التالية » ففى القرن الثامن ظهرت «٠‏ النقشبندية » للؤسسها بهاء 
نقشبند اليخارى ( لاكلاه ب اكلا ه )ء وقد انتشرت فى بلدان اسلامية 
عدة(26) ء « والطريقة الخلوتية » . وهى طريقة فارسية فى سندها , 

. ونشرها في مصر مصطقى كمال الدين اليكرى 6 المتوق سنة ١13‏ ويرد في 
أسنادها أبى النجيب السهروردى مؤسس السهروردية » وهى منتشرة فى 
مصرر؛ 0) ٠‏ وانتشرت كذلك فى تركيا « الطريقة اليكتاشية » التى أسسها 
حاج بكتاش المتوق سنة 158 ه وهى فرع من اليسوية(00) الى جانب 
« الطريقة ااولوية » النسوبة لجلال الدين الرومى والتى ذكرناها من قبل ؛ 
وقد استخدم أصحابها الموسيقى والغناء على مجالس الذكر وقد عرف 
مريدوها فى أوربا آنذاك بالدراويش الراقصين 06015565 عتماعمططلا ردم . 


205 .58 .م :نط1 
8م) اذ أ 52 .م :1510 
وأنظر أيضا كتاب الطرق الصوفية الذى حقئناه فى آخر يحثنا عن 


الطرق الصوفية فى مصر ء ص 5 ٠‏ 

(05) كتاب الطرق الصوفية » ص ؟ 8‏ 85 ٠‏ ومن الطرق الخلوتية 
الأوجودة بمصر الآن : السمانية والضيفية والغنيمية والسباعية والحدادية 
والحبيبية والروائية والمسلمية وللهراوية والصلحية + 

(هم, .2 ,تق 151 مز وضع050 أكتاة عط 1" 

(كه) 2 .ص رللطآ 


5568 ده 


مم امم 


اله للخ سسلئيتة :2 


يوه 


وهكذا ظهرت طرق صوفية متعددة فى العالم الاسلامى . وانتشرت فيه 
على نطاق واسع(5) ٠»‏ ولا يزال بعضها يمارس نشاطه فى عصرنا هذا » 
ولكن الطرق الصوفية ف القرون المتآخرة » خصوصا منذ عصر العثمانيين » 
تدهورت عن ذى قبل وذلك لأسباب حضارية ولم تصدر عن صوفية مذه 
القترة مصنفات مبتكرة » وانما صدرت عنهم فى الجملة شروح وتلخيصات 
لكنب. القدان بين المررقية رو تسرف الشباج عو الطرق سين قرفا لق 
الشكليات والرسوم ٠‏ وابتعدوا عن العناية بجوهر التصوف ذاته.وسيطرت 
على جماغر التكسييق: الى كلك الطزى”الأوهام: والمتالفة ف الكحيت يمتاقتث 
الأولياء وكراماتهم التى لم يكن يأبه لها اللحققون من أوائل شيوخ التصوفء, 
وام مكزنوا يكتبروتها والة على كمال «العلم والفيل “ومن هنا شيدق 
الطرق لنقد ششديد فى العصور الحديثة من المصلح الدينى محمد بن 
عبد الوهاب وأتباعه ٠‏ 


على أن خمة نشاطا ايجابيا للطرق كالقادرية والشاذلية والتيجانية 
ظهر فى العصر الحديث » فان مريدى همذه الطرق هم الذين سعوا فى نشي 
الاسلام ووفقوا اليه ف أفريقيا » وفي ذلك يقول كوبولانى (هةامم60) 
ان هؤلاء ثارة فى هيئة تجار » وطورا فى هيئة ميشرين » وكاتوا يهدون الى 
الاسلام الأقوام الفيتيشيين » وتجدهم يبئون زوايا جديدة فى هذه الأقطار 
الواسعة الشاسعة المتدة من شمال أفريقيا الى أقصى أقاصى السودان(58) 


زلا5) حاول ماسينيون حمر الطرق فى مقاله الذى كتبه يعشوان 
0 طربقة » بدائرة المعارف الاسلامية » وهو يذكر عددا ضكما 
منها » ومن المصادر التى عنيت بالطرق الصونفية المتآخرة خصوصا شمال 
افريقيا كتاب ديدونت وكوبولائى : 
ل لاع" قع[«معآصموه قمر[ : أطهامممه0 «م ابلق عه اممررع عمبنواء0) 

.7 ,“عع لق ,225165 أقتالكر 

ما كنب إل وأجنا عن الطرق. الصوفية ف الاسلام + :ومو يتقيع الطرق حتى 
العصر الحاضر » ونقوم بترجمته الآن ٠‏ 
حاضر العالم الاسلامى : القاهرة ١١05‏ ه ؛ مجلد ؟ , ص ؟55؟ ٠‏ 


52ت 


ولا شك فى أن منهج الطرق فى التهذيب الروحى والخلقى ذو فاعلية 
قوية لأنه يتجه الى وجدان الانسان أساسا » وكان الأستاذ محمد عبده 
مؤمنا بفاعلية هذا المنهج فى التربية والاصلاح الدينى والاجتماعى » فنقد 
قال يوما للسيد رشيد رضا : اذا يئست من اصلاح الأزعر » فاننى أنتقى 
عشرة من طلبة العلم » واجعل لهم مكانا عندى فى عين شمس أربيهم فييه 
تربية صوفية مع اكمال تعليمهم » وكان اقترح على السيد جمال الدين 
الأفنغانى همذ الاقتراح أيام كانا ينشئان ١‏ العروة الوثقى » فى بأاريس ٠‏ 
ويعقب السيد رشيد رضا على ذلك قائلا : « ولو تم للأستاذ الامام هذا 
على الوجه الذى بريده » لكان أعظم أعماله فائدة »(59) ٠‏ 


(59) محمد رشيد رضا : تاريخ الأستاذ الامام القاهرة ١١6٠١‏ هب 
الاام2 ١+‏ ص ١١١‏ 1 


5297 د 


الوائتم) 


١‏ الأعسلام 
؟ م الفرق والطوائف والذاهب 


-١‏ الأعتسلام 


)1١( 


الأب دى يوركى لك اج 

ابراهيم عليه السلام 00037 نرن 

ابراحيم بسيونى ( الدكتور» ١55‏ 

ابراهيم بن أدهم 1 كك 5 كهم 6 365 كلم ١و‏ 

ابراميم ييومى مدكور ( الدكتور)  ٠٠١‏ 

امن أبى الحديد هلا هم 

ابن أبى واطيل ٠١5‏ 

ابن أحلى ١99‏ 

ابن اسرائيل (نجم الدين)» 149 ٠١!‏ 

ابن ياجة ٠١8‏ 

لبن برجان ١59‏ 

ابن تيميه (تقى الدين)  ١9‏ للا لإ١ة 1١59‏ لا 5١5‏ كدر 
١٠7‏ 555 /١؟.‏ 

امن الجوزى 86م لا١٠‏ 

ابن حجيرة ( عبد الرحمن )» ٠8١٠م‏ 

ابن حزم ( الاتدلسي )» 9لا 5٠٠١ 1١9548‏ 

أبن حنيل ( الامام أحمد )» 4لا 

ابن خلاص 7ه؟ 

ابن خلدون  ١٠١‏ لاا 41١‏ 55 كل لا ١‏ 1ط "9لا 
ذا سا كن سد لض 7ف رضن 

ابراهيم الحسوقى ‏ ٠؟‏ 

ايبن خلكان "الا 5لا كلا لا 5لا الم 5م ١١5‏ كه١‏ 
4 5959 م1 م1 كم١ظا‏ كلم 51١‏ 

أبن دهاق ( أبو اسحق بن الرأة  »‏ ث١؟‏ م١؟‏ 5ه" 

ابن رشد  53١5 5١4 3٠١‏ مه 

ابن سيعين ( عبد الحق ع ١9‏ ؟” #5 195 56ل مبكللء؟ 
1 ك6 ١56١١ ٠١١/5‏ 54*98 15 +565ي4ن؟ 


١ه؟‏ ب 


اين سينا ككا مما كط إلا 586 5١5‏ ه15 0مه5 

أبن شنب ( محمد ١9٠  )‏ 

5١8 5١8 اين طفيل‎ 

اين عباس ( رضى الله عنه) ‏ ١م‏ 

أين عربى ( محيى الدين ع) 1١5 35١5‏ ل 4؟ ١١١ 1١55‏ 
ا متا الم ل تا ٠‏ 55 51 
يي كن 2 يدن يكب شنل تكد مك 
ع لما كب 5لا عم؟ ١إوك‏ 


ابن العريف ( أبو العياس 1١355  )‏ 559 

اين عساكر 55١‏ 

امن عطا الله السكندرى  ١8‏ لاا 5م ه6١1‏ ١ؤا 51١ 5:٠‏ 
لاا 5 ك5 ١ع‏ 555 55١‏ كوآ 

ابن العماد ( الحنيلى 6١5  )‏ 

ابن الفارض ( عمر ) ١9‏ الا 5« 5٠١ 5.04 1١*60‏ ؟٠١؟‏ الى 
لا ري شرن 

اين فورك ( أيو بكر )4ه ١0/5‏ 

أبن قسى  5١4‏ هه" 

ابن القيم 1١‏ هك علا 

5١. 5١8 1١9595 1١98 اين مسرة‎ 


اين المغيرة ٠١م‏ 
أين النديم 1١6١ 1١١8‏ 558 
ابن عشام 66 


أبو أسحق الاسفرايينى هلا١1‏ ”؟" 

أبو أبوب ( رضى الله عنه )» ١58‏ 

أبو دكر ( رضى الله عنه) ١ه‏ ه١١‏ 

أبو مكر الميورقى ‏ 55 

أدو ثور (ا الامام ) 1١‏ 

أبو الحسن الخرقائى ١95‏ 

أدو حمزة ( الصوفى اليغدادى عه ١5495 1١5‏ "وا 
أبو حنيفة ( الامام ٠٠١  »)‏ 

أمو ذر الغفارى ١‏ رضى ألله عنه)» ‏ هه ١لا‏ "لا 
أبوريان ( الدكثور محمد على  )‏ 70 م وعم 


ا 2 


أدبو زيد الآدمى /ا؟١‏ 

أبو سعيد الخدرى 5ه 

ابوطالب اكى ‏ 151 +1 ©وا 

أبو عباس بن شبريح ( رضى الله عنه) ١5١‏ 

أبو العباس بن عطاء الآدمى ١١8 ١+8‏ 

أدبو العباس المرسى 148 5400 91548و 

أبو عبد الله بن وهب بن مسلم 6١‏ 

أبو عبيدة بن الجراح ( رضى الله عنهعه هه "لا ا 

أدبو العلا عفيفى ( الدكتور ) 560 ه"”ا 5١‏ ك5 لاإلا هلوا امم 
١١ 11‏ ك١‏ لاه 5ك 9ؤو9,_ ؟>4«" عوي؟” 
كنا 


أدبو عمروا ين عثمان الكى  ١٠٠١ ١58 1١١9‏ 

أبو عمرو بن علوان  5١‏ 15 

أدبو الحسن الشاذلىي م١‏ 

أبو عمرو المالكى ( القاضى ) ١55‏ 

أبو الفتح البسنى ١؟‏ 

أبو الفتح الواسطى 584 

أبو مدين التلمسانى ١٠١9‏ هه؟ 

أبو نصر الاسماعيلى ١8٠”‏ 

أمو نعيم الاصفهانى ©+ه لالا1 ١66‏ 

أبو شمى الحا 

أبو هريرة ( رضى الله عنه) "اه 55 

١٠١٠١ 1١59  ىروجرهنلا أبو يعقوب‎ 

أحمد البدوى ( السيد) ‏ 9١-#55؟‏ 545-ه. 

الاحنف بن فيس لا 

ادريس عليه السلام ( أخنوخ ) 56548 597" 

آربرى الا 58 1١56‏ ةا مل" 

آرثر كويستلر ١50‏ 

آرسطو ‏ ”ا 9”* اك 156 ١5‏ الاخما تك كلع م" 
١خ‏ "م5" همه؟ 8ه؟ 

أسامة بن زيد بن حارثة ‏ 59 

١95 اسقلبيوس‎ 

الاسكندر الأكبير 5١9‏ 


تت اق هه 


اسماعيل الرعيئى 545 

الاشعرى ( أبو الحسن 5٠  )‏ 

الاشعرى ( أبو موسسى ) */ا١1 ١/6‏ 
الأصبهانى ( على بن سهل ) ١١5‏ 
الأصنهاني ( الراغب  )‏ 58 ؟لا 8٠؟‏ 
أغانيمون ١95‏ 

افتخار الحين ( الشريف ) 598 
الكتانتى ١١‏ 

أبى حئيفنة ١١‏ 

أحمد الرفاعىي ١8‏ 

أنلاطون 5 لاإلم١1 ١95‏ هوؤل 5م55 
أفلوطين ‏ ** 4» 


البائى ١9٠0‏ 
أم سلمة 6/ 


أنس بِن مالك مه 

الأنصارى ( عبد العال )» 5؟؟ 

أونحستين ( القديس ) ١٠6»‏ 

أوليرى لا 158 559 ١م‏ 5# وو 
أيكهارت بم ١٠6‏ 


(ب )2 


باربيبة دى مبنارد 6ه١‏ 
بارمبشدس * 
ياستيد ؟١ا‏ 
الياقلانى هلا١ا‏ 
باورا ١337‏ 
المخارى للا 
بسرادلى ؟ 
مراون 5*١‏ ”كا 
برجسون " 
برهان الدين محقق الترمذى 4/ا؟ 
بروكلمان  "٠.٠.‏ 
508 سا 


55١6 بزرجمهلر‎ 

برتراندرسل 5 150286 

البسطامى ( أبو يزيد » لاا ١8‏ +4 7م 4م وم وعم ؟إذز 
/1 11 8 115 ا ١ك‏ ع اام ١1+‏ 
١55 1١م٠‎ 6” ه١‎ ١55 6‏ لاا 5١9‏ 
م ل "١‏ 


بكتاش ( حاي ) 5 

البكرى ( مصطنفى كمال الدين » 98؟ 

يلائثيوس ( آسين ميجل ) لاع 168 5٠١1١58‏ 25؟ ه4:؟ 
يلال الحبشىي 5ه 

البلنسى (يحيى بن سليمان) ‏ ه55؟ 

بئان الحمال الواسطى ١١9‏ 

بول كراوس ١٠١١‏ 

50١ البونى‎ 

الميرونى ١؟‏ 

بييوك ه لا لم 94 


2 
1 
د 


التمريزى ( شمس الدين )» 7/5" 

التجيبى ( بن عنز) ؟و 

الترمذى ١‏ الحكيم » ؟١١‏ 

ترمنجام (سينسر ) لا #285" 5غ" لإم؟ ل/إؤ5 لو" 
التفتازائى ( سعد الدين)» 1١‏ 

التلمسانى ( عنيف الدين)» ‏ 0..؟ 54.؟ 

تمام حسان الدكتور) ‏ ؟؟ 

١450 تئيسون‎ 

توماس الاكوينى ‏ 5 


الشتفى ( الحجاج) ١م 4١‏ 
كولس ٠‏ 


١٠6٠5 ١58 "5"  كلدخ‎ 


دن . 5 


(ج»2 


جابر بن حيان 18 15 

جاير بن حيان 55 

أجابر من عبد للك 9ه 

الشاحط كه ١١١‏ 

جاماسسسب رن 

الجامى ( عبد الرحمن ) لل ممع هع ك/؟ 

السميهات و ا 

الجريرى ( أبو محمد) ١15 1١417‏ 

جعقر الصادق ( الامام ) مم 

جلال الدين الرومى 565 الى ؟؟5 

جمال الدين الافغاني ‏ 5141 

حجن ديالفو ١٠١8‏ 

الجنيد ( أبر القاسم ) د كن ما 5و 11# (١6١ 1١5‏ 
1١559 101‏ ك١‏ مع ١ه(‏ ١تظك 1١58‏ ٠واأا‏ 
الول وب كاذ كلاذ 14١‏ ؟ذا 

جولدزيهسر اح ا ا 4زم مف 

الجوينى ( أمام الحرمين أبو المعالى ) لاه 5٠١5‏ 

الجيلائى ( عبد القادر 0١41 «9 14  )‏ 591 الى 56 

الجيلى ( عبد الكريم ) 0 ل اي للد تمفن 

الحيلى ( مجد الدين ) نارف 

جيمس ردهاوس ©5179 


( ج26 
حارئة ١١4 1١#‏ 
حانظ التشترازى ؟/ا؟ 
الحافظ النذرى 5١١‏ 
الحبشى  ٠١9‏ 
حذيفة ين اليمان هوه “الا 854 
الحر العاملى ‏ ؟1 


3 


الحسن البصرى ‏ ل/ا١ا‏ 4لا ها كلا خم خؤ اذ ؟نا 
/ا١٠١٠‏ 
الحسن بن على ( الامام  )‏ م 
الحسن بن على الدامغاني ١1١‏ 
حسن قييسى | 551 
الحسين بن على ( الامام  )‏ ٠م‏ 
الحلاج ( الحسيئى بن متصور ) 18 م #0 1١١‏ 158 5؟١‏ 
١55‏ لا 8 55 غ5 كلخ لول 
ا ١560‏ ه1556 ١55‏ ادا مخض ١ك١ك1ا ١55‏ 
١9‏ 55 555 فق بل امل إلا كلل" 
فق لكآ 
الحاوانى ( أبو عتبة) 9ه 
حمدون القصار ١59 ١٠١8‏ 
حياة بن شريح ١م‏ 
(خ) 
خالد بن صفوان ؟لا 
خديجة ررضيى الله عنها)» ١ه‏ لاه 
الخرار ( أدبو سعيد )» ١١5 1١8 1١١9” ا١١الا ١8‏ 58 
الخراسانى ( أبو سعيد بن أبى الخير)» 555 
الخضر ( عليه السلام  »)‏ 55 
خفاجى ( الاستاذ محمد عبد اللنعم) ١؟١‏ 


650 
الدرانى ( أبو سليمان)» /“«ما  ١5١ 3١٠١٠١‏ 
دانتى ‏ :51 5٠٠٠١‏ 
داود الظاعصرى ١55‏ 
الحسوقى ( ابراهيم  »)‏ 5*5 5909-1596 
الحقاق ( أبو على )» ١/5 1١١9‏ 
دوزى 55" /ا؟ 
دىودبور 0188 ؟؟١‏ 
دى بونت ‏ 5984 


لاه5؟ ب (م7١-‏ التصوف الاسلامى ) 


دى فيلد ١٠6١8‏ 
ديكارت ١85‏ 

دى ماتيو 539 
دى همريلوت ١٠١١‏ 
ديونيسيوس | 5١‏ 


(ذ) 
ذو النون المصرى ‏ 59 #5 ام ١55 ١551535 1١١‏ 


[لاخق 


رابعة العدوية لاا كلم هم كم للم هلم حمل 5١‏ ؟آل؟و 
الراذكانى ( أحمد) ١٠١»‏ 

الرلزى ( بحيى بن معاذ 5١  )‏ ؟١5‏ 

الرازى (نخر الدين )» ه١١ ١5:3‏ “لاا هبو؟ 

رماح بن عمرو القيسى 5 /الا 

الربيم بن خيثم 8/, 

رسل (براترافد ) م8 ه 5 

الرشيد ( الخليفة )» 51 

رشيد رضا 197؟ 

الرقاعي ( الامام أحمد) ‏ "!5 558 590 


رفن جست ١‏ 11 
الرندى ( ابن عباد ع حلم ١4؟ 1١45 ١*9‏ 155 54ذ هذل 


كا 5و1 و5 
الروذبارى ( أبو على )» ل/ا"ا١‏ لإلا١ذة ١35 ١١9‏ 
روزن ( جورج ) 07؟١؟‏ 


رويم 8» 
ربك ١١5١١‏ 


٠٠١١  للنومير‎ 


١88 ا١8؟ الزبيدى‎ 


35 5 


زرأ دشت 15 
زكريا بن أبى حفص ١055‏ 
زكى ننجيب محمود ( الدكتور) ‏ ؟4 


ا س) 2 

5١ سارية‎ 

سالم بن عبد الله بن عمر 5لا ؟لا 

الساوى ( على بن سهلان  )‏ م552 

السيكى ( تاج الدين )» ؟8١‏ 

ستودارده 599 

ستيس * ١596 ١55 1١5١‏ ولا لإل؟ 

١٠١54 ١١*1١ ١١5 1١8 السرى السقطى‎ 

سعد بن أبى وقاص 53195 

سعد بن أبى مالك 535 

سعدى شبريرازى 9؟؟ 

سعيد بن جبير 6لا 

سعيد دن المسيب آلا ؟لا "ا هم 

سفيان بن عيينة 5لا 9175 | 

سفيان الثورى ‏ 538 كلا هم /الم ٠١6١ ١٠١5‏ لإ١٠‏ 

٠١59 ١مل سقراط‎ 

السكونى ( أبو بكرين خليل 5١17  )‏ 

السلامى ( أبو المعالى الشاقعى )» ١؟5؟‏ 

سلطان العلماء ( سلطان ولد  »)‏ ؟/ا؟ 

سلمان الفارسى هه "لا 

(١8 1١٠١ ١١8 1٠١ السلمى ( أبو عيد الرحمن )» عم “الم‎ 
هكذج ىا‎ ١55: ١ك‎ 1“ ١55 ١6ه‎ 011 
١للت‎ ١٠١: 1١6م9"‎ ١١6٠١ 1١8 ١ 

سليمان بن عبد اللك 5لا 

سممعان ( الراهب ع» ١لا‏ 

١85 السمعانى‎ 

١65 السمعائنى‎ 

سنائى ( مجد الدين )» ه؟؟" 

السهروردى ( أبو النجيب ١95)‏ 99؟_ ه52 598 


ساكهة؟ ب 


السهروردى ( البقداد 1١١54 :4 1١8  »‏ 9و1 ه؟5؟ 1550 ١و1‏ 
السراج الطوس ١؟‏ 

السهروردى ( المقتول » 5٠60 12١5١65 ا١9ا7ل-ا55؟:3 54 ١920‏ 
سهل ين عبد الله التسترى الا١3‏ 5؟١ا‏ 1*8 1١٠١١‏ لا9و1 151١‏ 
سيد حسين نصر ( الدكتور  )‏ 9؟؟ 


السيوطى ؟ة 


( ش ) 


الشاذلى ١‏ أبو الحسن) 5*9 599-59١‏ 
الشافعى ( الامام » +5 ١١7‏ 
الشبلى ( أبو بكر)  ١1١ ١5١‏ 
الشرتوتى م5 5ه كه 5ه “الا 185 181١‏ ه6٠15‏ قل" 
شرف الدبن ( القاضى  )‏ 5535 
شريبة ( الاستاذ نور الدين ٠١1١ 93 5  »‏ الإاظ5ا 8ل؟ 
الششترى ( أبو الحسن) ‏ 59٠؟‏ 
الُسسعرانى ؟ل/ا ولا كلا نا 8ك ١6١ 55 5١ ٠١٠١١‏ 
١5 ١55 ١١5+ 1١‏ 5:ة؟ لالم مخ5 انك" 
51 5523 5560 
شقيق البلخى «١‏ ك5 
شكيب أرسلان 256؟ 
شمويلدرز ١٠١8‏ 
الشهرستانى 1١459‏ 8؟؟" 
الشوزى (الاشبيلى )» 1١99‏ 8١؟‏ هه" 
الشيرازى ( قطب الدين 1١95  »)‏ ه5؟؟" 
شبيررز ١٠68‏ 
(رص)2 
صادق نشات ١ق‏ 
صالح المرى 465-1715 


صهيب الرومى 5ه | 
صلاح الدين الايوبى ( السلطان ) 15 وا 7" 


صوفة ين مرة 55 
الصيادى ( أبو الهدى2)» 88م" 


1 


(ط) 

الطائى ( داود  »‏ 59 8ه 

طاووس بن كيسان 74 

الطبرى ( المحب )ه وه ١‏ 

طغفرليك هل/ا١‏ 

طلحة بن عيد الله ٠.‏ 

الطوسى ( أبو بكر محمد بن بكر) ١15‏ 

الط وسى ( السراج ) "١‏ 58 ١إه‏ 405 هه هلا لا1 59 
٠١5 ١‏ ال١1‏ ١١ل‏ ل لفط عند ا 
نا 0نم تفن عد بحضدد اس 5002 ال 
؟ ١‏ 015 حا للد 8052 ادك 


(ظ) 


الظاهر بن صلاح الدين 0؟؟ 
الظاهر بيبرس ‏ ؟ه؟ 


2) 


عائشة (رضى الله عنها » ١ه‏ 6ه 

عبد الحليم محمود ( الامام الاكبر ) ؟111 7؟١‏ 

عبد الرحمن بدوى ( الدكتور 1١848 1١55 ٠5١8 9٠  »)‏ 544 “إه؟" 
/أه؟ 

عبد الرحمن بن عوف ( رضى الله عنه) وه 

عبد السلام هارون ( الاستاذ» 44 

عبد القادر الجزائرى ( الامير » ٠١6‏ 

عبد القادر محمود ( الدكتور )» ١55‏ 

عبد الكريم العثمان 141 ١88‏ 

عبد الله بن طاهمر ١6١9‏ 

عبد الله بن عباس ( رضى الله عنه)» 5ه 

عبد الله بن عمر ( رضى الله عنته) هه 59 5# 

عبد الله بن عمرون بن العاص  /١‏ 

عبد الله بن مسعود هه ؟/ “اا 

عبد المسبح بن ثاعمة لذن 


56١‏ ب 


عبد املك بن مروان ‏ “7 
عبد المنعم ماجدر الحكتور) ١‏ 
عيد الواحد بن زيد 5لا لآلا 4٠‏ 
عبد الوهاب عزام ( الدكتور  »)‏ 5؟1؟5 ه؟»؟؟ 
عبيد الله ين زياد 4١‏ 
عثمان بن عفان ( رضى الله عنه) ‏ يه لاه هه 388 كلا 
عثمان بحبى ( الدكتور) ‏ 558 
عدى بن مسافر ‏ هه؟ خم" 
عز الدين المقدسى 5؟١‏ 
علاء الدين السلجوئى ‏ 95؟ 
على بن أبى طالب ( رضى الله عنه ) “اه 5ه 358 5لا ولا ١م‏ 
لآ ترطضا لضن 
على بن أمجد الساعى ١59‏ 
على بن الهيتي ‏ 1»*؟ 
على حسن عبد القادر ( المكتور)» ١١8‏ 
عمر بن الخطاب (رضى الله عنه) ‏ ١مهل2لع“اه 31٠60‏ ام 
عمربن عبد العزيز ( الخليئة» هلا الم 95 ١١١‏ 
عمران بن حصين 5ه 
عمرو بن العاص ١8م‏ 
عيسى القصسار م١‏ 
رغ © 
الغزائى ( الامام أبو حامد ) لاا ١5 ١86‏ #*: َم ١١5‏ ه1١‏ 
م١‏ ؟ه ١‏ ها 1١66١ ١١:‏ 6م١١‏ :م١‏ إبإلم١ا‏ 
15 584 5 هع /لا؟ .:؟ مهع .لمم 
1365 خخ ١و"‏ 5و5 


غلام الخليل ١٠7+‏ 


٠١4 لاما‎ 1١554 1١88 1١5+ الغارابى‎ 
١6 الفاركاوى‎ 

فخر الدين المراقى .ه؟ 

فردريك الثانى ( الامبراطور ) لد ابم 


12نس 2 


فريد الدين العطار اخ تتش قد يرقف يروف يق 
وا 1 
فضل الرقاشى 54/ 
النصيل بن عياض الم 5و لاه ل/ا١٠‏ 
فولرز "545 
فون كريمر لاع 58 ١١١ 5١‏ 
فبثاغورس ١14‏ 
فير محمد حسن ( الدكتور ) ١75‏ 
الفيروز أبادى ه؟ 
( قي » 
قاسم غنى ( الدكتور )» الم ©8؟؟ 
الفاضى عياض هه 
القسطلانى ( قطب الدين ع /لا٠؟‏ 
القتسيرق لد رد بيرك برل ال كن 10207 سا ل 
ا اا ما ما لام ما م:١‏ لال 
١5١ 1666 ١: ١55‏ كاكظط جود موجد إلا 


الى 11/8 6مذ ؟؟ 
كدسددب اتمسان 53 


اقناد ١358‏ 
القونوى ( صدر الدين 6٠٠١5  »)‏ 


( ك ) 


١4851 كلونيموس‎ 

الكتانى ( أبو بكر ١١9 13١5‏ 

الكرمانى ( أوحد الدين ٠١6  »‏ 

كزانسكى ؟١‏ 

كسرى 8ه 

الكلاباذى د دخ تدخ يرن يمشن رغد 2ذسذ نسل 
الكمشخانون ١٠١8‏ 

الكندى ”0 


بر 5 


كوبولانى ‏ 553 594 
0 اال شف ين يرف ضف 


(ل) 
لاتور 8ة١ا‏ 
اللخمى ١٠٠١‏ 
اللبث ين سعد 6١م‏ 
ليويا ٠١‏ 
0م22 


مارجريت سميث 5٠-22‏ 53؟١‏ 
ماسيتيون 5520 كلا 4لا كلا م 1١6٠١ ١١ه ٠١١‏ وك( 
ل اكع ١:5‏ خا ا اها ؟5ه١1ا‏ ؛و١ا‏ 

حب هسم مو؟ كه 1لا و5" 

١550 ١5١ ١69 ماكدوئالد‎ 

مالك بن أنس (الامام » الم 5١5‏ ١إد5‏ 

مالك ين دينا 5لا كلا 

١59 التوكل‎ 

المحاسبى ( الحرث بن أسد 1١١١ 136 1١١65 3١١6 ١١5  )‏ كل( 
رذح 

محمد بن عبد الوهاب ‏ 599 

محمد بن عيسى الالبيرى ‏ :551 

محمد بن مسلمة الانصارى ‏ 55 

محمد بن واسع ١١7‏ 

محمد حسين ميكل ( الدكتور  »)‏ 54 

محمد عبد السلام كفافى ( الدكتور )» ؟/ا؟ 05لا" 071" 

محمد عبده ( الامام ) 521" ١٠٠١0‏ 

محمد مصطفى حلمى (الدكتور) ‏ 56 5 5٠6 15850 159 01١95‏ 
اكه مقن 

محمد بوسف موسي ( الدكتور ) 7 

محمد سبسترى ‏ ؟"7ا؟ 

مختار بن عبيد الثقفى 4١‏ 


ب 554 هب 


مرجليوث الا 

مروان ( الخليفة)» ١لا‏ 

مسلم 5 هلا 

المسيح عليه السلام ‏ ؟” 10# ١6٠١‏ لزها هوا 
مصطفى عبد الرازق ( الشيغ الاكبر)  1١5‏ 9+0 ه١١‏ 
مصطنفى كامل الشيبىي ١٠6١‏ 

المظفر ( اللك شمس الدين يوسف  )‏ ؟ه؟ 

معاذ بن جبل ( رضى الله عنه) هه 

معاوية ( ابن أبى سنيان ) 1١‏ #لا 

معروف الكرشى 55 لاع 5م ١75 1١8-1٠١0‏ 
معدن الدين حسن ششتي ' 5288 

الأقداد بن الاسود ( رضى الله عنه) ‏ 5 

8٠ اللطى‎ 

الناوى ( عبد الرعوف ) ؟ه١ا‏ بم" 

الهدى ( الخليفة )» "5 

موسى الاتصارى ١١‏ 

الوفق ( الخلينفة  »‏ *5١ا‏ 

مولر 8؟١‏ 


نهدا 
نف 
د 


النابلسى ( عبد الغنى » 5١6‏ 
نافع ( مولى بن عمر) ١م‏ 
نجم الدين كبرى ه4؟ 

نجيب بسلدى 8؟؟ 

نصير مروة ‏ 555 

نظام اللك ١48«‏ لاما 
النفرى 9"ا١ا‏ و.؟ 
نقشبندى ( بهاء الدين )» 591 
النوبختى 9 

نوح عليه السلام 8ا؟ 
النورى ( أبو الحسين) 1*5 ١5١ ١١8‏ #89“د١ا‏ 


نيكولسون ( رينولد ) هم« 5م للا ي؟ وم جس مس 


6 إلا الم اام 4خ كم أظ ١٠١‏ 


586 هس 


و 
بفنا 


رركن يد م تشم ا ااا ال 
14 ه6٠١‏ لام 15 /ا١؟‏ ؟؟) 59م ب" 
الود تققد اننظ سكن 


2-0 


هارنمان 0+ بم 
هامر برجس تان م١‏ 

الهجحويمرى غم ١95‏ 

همرقليطس 5 

525 ١954 ١1همّل هرمس‎ 

56١  نتروه‎ 

هرنائدسن 8ه١‏ 

الهفروى 15168 ١5590‏ ١وللازها‏ ؟وا 
الهمدائى ١١‏ ؟و٠١‏ 

حصورتف 0 ٠؟‏ 


260 


وات (مونتجومرق ) م48 

الؤاسظن ١:‏ امو مكر مشي من ماين ب الع اج نت 
ولبسام جديمس > ه6١١‏ كه ك١‏ 

الوليد ين عبد اللك هم 

وهب بن مسملم 15 

ويلمسون هلا" 


( فى )6 


اليافعى اليمنى ‏ 49 

يالتقايا ( شرف الدين  )‏ *اه»" 

يامبليخوس ©" 

يحبى بن معاذ الرازى ١٠١8‏ ١ه‏ 8؟١ا‏ 6ؤه؟ 
اليسيوى ( أحمد  )‏ 505 5180 


- رمد 5 


5ت الفروق والطوائف والذاهب 
)١(‏ 


الاتحاد ‏ لا 84 ه35 1١١١‏ 5١لا‏ لاا ١٠١‏ 55 كا 
نتن عن اال خم بذ ركم 00017 شرف 
ما عقف لضف 

١.94 الاتحادية‎ 

الاتحادية السبمينية و١5‏ 

الاثنبئنية لام 1١٠١‏ اما 4ما 9؟؟" 

54» 1١5  » الاحمدية ( الطريقة‎ 

اخوان الصسفا كم١1 ٠١8‏ 

الادريسية الشاذلية ( الطريقة  »)‏ "4؟ 

الاساطر اليونانية 84م١‏ 

اسقاط التدبير 54١‏ 

"555 155*9 ١95١ ١856 ١556 الاسماعيلية‎ 

الاش راقيسون 

"٠١ ١4 145 ١١9 ١58 الأشضعمرية‎ 

أصحاب الاوبانيشاد ١58‏ 

1١95 الافلاطونية‎ 

الافلاطورنية الممكثة ١9‏ لم" ”5 2؟ هه" لاما مع ١ع‏ 
رين 

"٠١ه‎ ٠١5 1١9  ») الأكبرية ( الطريقة‎ 

المرية ( مدرسة ) ١98‏ 

الامامية 5؟١‏ 

الامبيابية الامحدية ( الطريقة )» 45؟ 

الاموريون ١لا‏ ١ل‏ 8ل 5لا 

"٠٠١ 505 9.؟‎ ١5١  لماكلا الانسان‎ 

أهمل السنة ١6‏ ؟ 5١‏ لآلا 5لا ه1١1 ١١5‏ /7ءم١‏ 
١159 4‏ ؟ه١طا‏ لاه 5١‏ 59ط ولام عو١‏ 
يالف 


د /519 ا ب 


أهصل الصفة "١‏ 5ه همه 
أهل الفتوة م١٠‏ 


2) 


الباطنية م١‏ لاة 1١69‏ 5*9 لكا ١8‏ 
الباطنية من الشبعة /إما لاك ١65‏ 
البرامكة ١م‏ 

براهما ( البرهمية ع) للا ؟»؟ 

البرهامية ( الطريقة  )‏ -٠؟ ‏ 42-5859#؟ 
البطائحية أنظر الرفاعية 

اليصيرة 3 

البكتاشية ( الطريقة )» 5544 

اليوذية اليندية لم؟ 59 5١‏ 

البيومية ؟:؟ 


ات )2 


5٠١ال‎ 1١5١ 1١600 التشيع 84لا‎ 

الترقى الاخلاقى ‏ 5 

التصوف الاشراقي ١55‏ 

التصوف الالهى الفلسفى ‏ "5 ١50‏ 

تصوف البرهمية + 

التصوف الدينى ‏ ا 5 

التصوف السلفى ١78‏ 

"5 13502 ١58 ١5/1١56 20# "8 ١8 التصوف السنى‎ 

التصوف الفارسبى «؟" 

التصوف الفلسفى ‏ ا 5 003١9‏ 55 /اة١ا‏ ه١1‏ لاما ب "ا" 
5 

التصوف اللسيحى هذا هو 

التصوف المصرى 5لا ٠م‏ 

تصوف الهنود ه؟" 

التقنانية الامفحدية ( الطريقة  »)‏ 55" 

الترجحميد 936 1١١5 1١# ١5‏ ه116 5١ؤزا‏ ”اط و١‏ 
دا شدخ يشم شنط بنط شن 


5 0 


التيجانية ( الطريقة » 545 


رج ) 
الجوهرية الشاذلية ( الطربيقة » ؟51 


رح) 


الحامدية الشاذلية ( الطريقة )» ٠١5‏ 

الحب الالهى 96" 55 85 عم كلم للخم خخ كى 5١‏ 
؟1 ١‏ ع5 5 م5 

الحبيبة الخلوتيه ١‏ الطريقة )» 544 

الحدادية الخلوتية ( الطريقة  »)‏ 5154 

الحقيقة المحمدية 8ه 59١‏ 505 الما ل هم 1٠١‏ /؟؟ 
0 5153 

حكماء الفرس ١94‏ 

حكمة الاشراق ”ا م58١1 ١99‏ 

الحكمة البحثية 1١138‏ 

الحكمة الفارسبة ١96‏ 

الحكمة المشرفية ١95‏ 

الحكمة الممرية ١88‏ 

الحلاجية ( الطربقة)» م١1 ١59‏ 

الحلبية الاحمدية ( الطريقة » 5108" 

الحلول لظ 5 8 هت ١١١1١٠١‏ ال/ا 1 2 ١15"‏ 7 وكلم لكا 
١5:5 ١:٠‏ ١ؤ١ا‏ لاك تلك عمط “اول 

الحمودية الاحمدية ( الطريقة )» ”54 

الحخغابلة ١59‏ 8؟؟ 

الحندوشية الشاذلية ( الطريقة  »)‏ ”“5؟ 

الحنفى ( الذهب )» ه؟؟ 


( خ) 


الخرازية ( الطربقة » ٠١8‏ 
الخلوتية ( الطريقة » ١5‏ 


0-7 نس تت 


رطق 


"5:1. "598 5١9  ») الرناعية ( الطريقة‎ 

الرمزية م 565 اا ١ه‏ 5ك ككجر بلالا وللر 
١55‏ كذكاا١٠١٠؟‏ 5.28 

الرعاينة المسيحيون لم5 9" 5.00 لما 8ه 

رهبانية الاسلام 38 

١868 الرواقية‎ 


لددلا 


)6 
الزعد د ماد اركذ اسن ليك بخ 0خ ذم الى الس 02 
الزاهحية الاحمدية ( الطريقة  )‏ 55*85 
الزادكشتية ‏ 5”"9 2؟؟ 


( سن )2 


السباعية الخلوتية ( الطريقة  )‏ 544 
السبعينية ( الطريقة  )‏ 159 5095ب "٠١‏ 
السسحر ١998‏ 
السطوحبة الاحمدية ( الطريقة  »‏ 5595 
السعادة ه لا م 155 هكخذ هلاخ ب كام 1515١‏ ؟وا 
5١5 15١59205‏ 
السعيدية الشرنوبية البرهامية ( الطريقة ) ؟؟؟ 
السلامية الاحمدية ( الطريقة  »‏ :5121 
السلامية الشاذلية ( الطريقة  »)‏ "*؟" 
السلف ‏ ه١١‏ الا "الا ١97 ١525005٠١‏ 
السمانية الخلوتيه ( الطريقة  )‏ 555 
السهروردية 514 
(ش) 


الشافعية ( الذهب )» 1١9١‏ 9؟؟" 
الشرنوبية البرعامية ( الطريقة )» 517" 
الششترية ( الطريقة "١5  )‏ 


517 اعم 


الششتية ( الطريقة)» 44؟ 


١55 ١5١ 1١65١ ١48 ١154 1١ ال١١ الش طح هد‎ 


ما اها ١‏ 5 خم 552 151 ١550‏ 
الشعبية الاحمدية ( الطريقة » "54 
الشهاوية البرهامية ( الطريقة ) 545 
شهود الوحدة 8لا 58٠‏ 515 
الشوذية ( الطريقة 5٠١ 5١4  )‏ 
الشيمة ١5‏ 


رص ) 


الصائبمة ( مذاهب )» ١9107‏ 
الصوفية السنيونت ١560 197” 157 1١١3‏ 


صوفية المسيحية 5 " 
صوفبة الوحدة لم ١59‏ 

( ض ) 
الضيفية الخلوتية ( الطريقة ) 5 

( ط,» 
الطرق الصوفية ١١1 1١ه 1١١5 1٠١5‏ 
الطماأئينة هلم ١356 155 1١5‏ الما 
الطيفورية ( الطريقة )» ٠١8‏ 

رظ) 

(رع» 


المزمية الشاذلية ( الطريقة )» ؟5؟ 


5 60 3 


رغ )ع 


الغنرصية #م لاما هم ٠.١‏ 


الغنيمية الخلوتية ( الطريقة  »)‏ 55؟ 
رف) 
الفرغلية الاحمدية ( الطريقة 54١  »)‏ 
التتهاء هك 5١‏ امو كله 4ه ؟آذا لاطا ١58‏ أذكا 
0 0 3007 الل يدن تلك 
الفكر الفارسى 58 ١م 1١960 ١٠9+‏ 158 51 
الفك الهلتى ١95 1١١6© 5٠‏ 
الفكر اليندى ه؟ 9و" .«» وا هو 15؟ 
الفلاسفة 1١١‏ 4-0 
الفلاسفة المسلمون 3١8‏ 1635*850 56 1554 كدط 1ل لم5 
ا ا 3017 يدك 
اتلاشقة النوتاك” 82 
الفلسفة الارسطية ٠م‏ 
الفلسنة الاشراقية سم 
النلسنة الانلاطونية ‏ ++؟ 
الفلسفة المسيحية ١99‏ | 
الفلسفة اليونائية 5 وذ م عم 5م ١م‏ ا لاا ١].‏ 
حمطا كوا 
الس ف فى 0 د 5ل د لد د لل يل 
ا ا اا لامو خط واكذ عل الادا 
ا 006 00 اش 01ل 1 لال 
ا 00 الى لق أحى شف نف 
الغناء والاتحاد هو 1١١ ١١١ ١١9‏ ه١ؤز‏ ولاز 9لا 
كن اش ةا 
للغناء فى التوحيد ١1595 ١5+ 5١ ١9‏ هط ١م١ا‏ كما 
الفناءعن الحظوظ  ١١٠١‏ 
الفناء والحلول ١58‏ وه( ل/إ١١ا‏ لاا 18 159 ١١‏ 
الفنساء عن ارادة السوى  (١١9 ١١8 1١١6 1١١٠١‏ ل" انر 


ل 


595 سه 


"٠١ 4م56‎ 1١95 1١8 1١١6 1١١١  ىوسلا الغنا عن شيود‎ 
١29 8 هط‎ 155 11١ 11 

الفناء عن وجود السوى ‏ 0 .ه١1‏ ؟9؟؟ 

الفيداتنا اليندية ‏ .5 عنم سم 

الفيض أو الصدر 8*2 لاما 5١١‏ 5ؤذا 5٠60١‏ 

الفيضية التاذلية ( الطريقة » ؟٠2؟‏ 


لكق 
القادرية ر الطريقة  ١9‏ لم«5 8.؟ .:؟ 15؟ 
القادرية الفارضية ( الطريقة  )‏ /؟؟ 
القادرية القاسمية ( الطريقة  )‏ 5145 
الفاسمية الشاذلية ( الطريقة  »)‏ 57؟ 
القاوقجية الشاذلية ( الطريقة  »)‏ ؟2؟ 
القدرية (مذهب ) تفن 
القصارية ( مذهب  )‏ ؟؟١‏ 
القصارية ( انظر الملامتية )» ٠١8‏ 
القطبية 5١5 اذ5١ 1488 ١646‏ خط 44؟ 
الترامطة 5؟١‏ 
( ك ) 
الكبراوية ( الطريقة )» 515 
الكثرة لا 
الكرامية ١55‏ 
الكشف 5 !ا 58 
الكلمة لا ؟؟ 
الكناسية الاحمدية ( الطريقة » /؟؟ 


«ل» 


م» 
المالكية (الذهب) ‏ ه١5‏ 
المانوبة “م 


59/9 ب 3م18١‏ - التصوف الاسلامى ) 


المتكلمون ‏ 2*9 55 9 لثما امةط 5كط 8ذطا دز 
ا الا١‏ ااا 5/ا1 هلاطا "5و١‏ 
المثل الافلاطالنية ١919‏ 
الثل اللعلقة الإوا 
المجسمة © ؟٠١‏ 
الجصوس 5 ١٠8٠‏ 
الملحقق (المقرب)  5٠١‏ إ(ا؟ 
المحمدية الشاذلية (الطريتة)» ‏ ؟9غ2؟ 
مدرسة اليصرة (فى الزمد) “اا 6لا 
مدرسة خراسان (ف الزعد) "9 لا9 ع» 
مدرسة الكوفة (فى الزهمدع) 4لا ١م 4٠‏ 
مدرسر المدينة إ(فى الزمد) "لا 5لا 
محرسة مصر (ق الزصد) م ألم +5 
المدرسيون الاه١‏ 9ب" 
المدنية الشاذلية (الريقة) 9غ 
المراتب الخمس ‏ ١١؟‏ 
المرازقة الاحمدية (الطريقة) 
الرجيئة ؟ى 
المروائية الخلوتية (الطريقة) 554 
المسلمية الخلوتية (الطريقة) ‏ 555 
المشاءون من فلاسفة الاسلام 198 ١958‏ 
المثتماءعون من أتباع أرسطو  ١559‏ 
المشائية 595 لمو١ا‏ 
المصلحية الخلوتية (الطريقة) ‏ 214" 
المعتزلة  ١8‏ لاك علا الا لا ه5١1 ١356‏ 
الملامتية (الطريقة) ١٠١9‏ 
الملوحدون ٠١97‏ 
المولوية (الطريقة) ‏ 5؟5 55؟ 
«ن» 


الناسسوة 59 

النرفانا ( اليوذية )» "١‏ 

الى 80507 اذ شين لخاد ذم مقف 
النصرانية (المسبحية)» ه١1 ١85‏ 


509/58 لا 


النورية (الطريقة ٠١5‏ 
النقشبندية (الطريقة)» 5:40 


رهم 


الهاشمية المدنية الشاذلية (الطريقة) ‏ ؟4؟ 
الهراوية الخلوتية (الطريقة) 555 
صرمسن ١8/8‏ 

5٠١ ١94 1١488 الحرمسية‎ 


»38 

وكنيو حمساة لذن 

وحدة الاديان ‏ ”ا 1١595‏ كخم 502 5.5 5١5‏ 

وحدة الشهود ؟١5 ١19‏ 

الوحدة المطلقة ‏ .٠ه١‏ 0 ...5 ه١٠٠5‏ 6١؟‏ 

وحدة الوحود 52 لا 9 ل؟ 5 9م ه«# 1١‏ ١ك(‏ 
+1 ١ه‏ ها لكلا 85 1١8656‏ 0-151 550[ 
درون ف تيف ال الات الل لمن 
انا 

وحدة الوجود عند أبن عربى *؟١ 5٠١0 199 1١5.0‏ 

الوفائية الشاذلية (الطريقة) ‏ "2؟ 


« كي » 


المسوية ( الطربقة )» 555 
اليعودية 1*8 45؟ 


هييف 5 


مراجع الكتاب 


(أ) الراجع العرييسة : 


سد ابم جد هم ان قا جم احم 


1١/8 


الأصفهانى (أبو شعيم) : حلية الأولباء » طء السعادة ؟؟95١‏ م. 
ابن تيمية : الصوفية والفقراء ؛ اأثار ١75/8‏ عء 

ادن تيمبية : مجموعة الرسائل الكيرى ١‏ القاهرة ١١59‏ مء 

ابن الجوازى : تلبيس ابليس ء مطبعة السعادة . ٠8؟١‏ ه » 

اسن حام : الفصل ف الملل والأهواء والنحل ؛ القاهرة /511 ١١‏ هه 
ابن خلكدون : المقدمة (بدون تاريخ) ٠‏ 

ابن خلكان : وفيات الأعبان » بولاق ١55959‏ همء 

ابن سسيعين : يد العارف , نسخة خطية يمكتية جار الل 
رقم 1719/9 ٠‏ 


بيروت 155م-٠‏ 

أبن سيبعين : الرسائل » تحقيق الدكتور عبد الرحمن يدوى : 
القاهرة 1956 م* 

أمن عاد الرندى : شرم الحكم العطائية , بولاق 1١١1‏ هء 

امن عسريى : فصوص الحكم » تحفيق وتقديم وتعليق الدكتور 
أبو العلا عفيفى »القاهرة ١9155‏ م* 


ادبن عطاء الله السكندرى : لطائف المذن ؛ القاهرة ؟ 1١55‏ ه* 

ابن العمساد : شسذرات الذهب , الشاهرة 1955 م* 

ابن الفارض : الديوان : القاهرة طيم حجر ؟؟5؟اهء 

ادن القيسم : مدارج السالكين ؛ القاهرة ١505‏ م ٠*‏ 

ابن النديم : الفهرست . طبعة ااكتية التجارية (بدون تاريخ) ٠‏ 
أدبو طالب اللكى : قوت القلوب ؛ القاهرة 655 همء 

أبو العلا عفيفى (الدكتور) : التصوف الثورة الروحية فى 
الاسلام : القاهرة 1575 م٠‏ 


71ت 


5١ 


لحن 


ال 


ه؟ 


55 


ين 


58 


3-5 


0-7 


أبو العلا عفيفى (الدكتور) : تعليق على مادة « ابن عربى » دائرة 
الحكم لابن عربى : القاهرة 1555 م٠‏ 

أبو العلا عفيفى (الدكتور) : الملامتية والصوفية وأهل الفتوة 
القاهرة 5 م* 

مجلة كلية الآداب , م ؟ د اء 5؟195ام»٠‏ 

الطبعة الثانية . مكتبة الآنجلو » القاهرة ١9539‏ م* 

آبق الوفا الغنيمئ التفتازائى + أبن مشيعين وفلسفته الضوفية” 


5-5 


- 


3-3 


3-5 


أبو الوفا الغنيمى التفتازاتى : الطرق الصوفية فى مصر . مجلة 
كلية الآداب .م ه؟ ج1351825مء 


أبو الوفا الغنيمى التفتازانى : الطرية ة الأكبرية » بحث نشر 
بالكتاب التذكارى الذى أصدره اللجلس الأعلى لرعاية الآداب والفذون 
والغلوم الاتجتماعية ب اللقاهرة 154 هه 

آبو الوفا الغنيمى التفتازانى : نظرة الى الكشف الصوف . مجلة 
الفكر المعاصر «العدد ؟؟ » ديسمير /1511ام* 

أدبو الهدى الصيادى : قلادة الجواهمر 3 بيروتث |٠٠١١‏ مه 
الدكتور تمام حسان ؛ القاهرة الكامء 

بهاء الدين العاملى : الكشكول ؛ بولاق 1588 هه 

هارون . الطبعة الثانية 1174 م٠‏ 


الحرجسانى : التعريفاتء القاهرة 85؟١‏ همء 
حلال الدين الرومى : المثنوى ٠‏ وترجمة الدكتور محمد عبد السلام 
كفاق ٠‏ جزءان » بيروت ١5531/---519535‏ م٠‏ 


25 


55 


١ 


5 


5 


6١ 


058 


اسع 


3-3 


الجدنيه رابو القاسم) : الرسائل ء نشر الحكتور على حسن 
عبد القادر . لندن 19535 م* 

جولد زبهسر : العقيدة والشربعة فى الاسلام ٠‏ ترجمة الدكتور 
محمد بوسف موسى وآخرون » دار الكتب الححيثة بيغداد , 
الطبعة الثانية 1565 م٠‏ 

الحيلى (عبد الكريم) : الانسان الكامل , القاهرة ١595‏ ممه 
الحربنيش : الروض الفائق 3 القاهرة , ٠‏ اا سء 

الحلاج (الحسين بن منصور) : الطواسين ؛ نشر ماسينيون » 
القسؤاز » كتات الضدق» متحفيق الأستقاقة الأكون الذكتون مجه 
عبد الحليم محمود ‏ القاهرة مكتبة دار العروية ٠‏ 

الخناجى (حسن راشد اللمشهدى) : النفحات الأحمدية ,2 
القاهرة ١١5١‏ مء 

خنفاحى (محمد عبد التعم) : التراث الروحى للتصوف الاسلامى 
فى مصر (بدون تاريخ) ٠‏ 

الرازى (فخر الدين) : التفسير الكبير ٠‏ القاهرة :؟؟١‏ هه 
الرازى (فخر وؤدبين) : المسائل الخمسون ؛ مجموعة الرسائل 
الكبرى ؛ القاهرة ١758‏ همء 

الزبيدى : اتحاف السسادة المتقين * 

زكى نجبب محمود (الدكتور) : جابر بن حيان ٠‏ سلسلة أعلام 
العرب (؟) ٠‏ 

السبكى (تاج اكدين) : طبقات الشافعية ٠‏ القاهرة ١554‏ م٠‏ 
نويهض وتعليقات المرحوم الأمير شكيب أرسلان القاهرة ١١65‏ هء 
السسلامى (أبو المعالى الشافعى) : غاية الأماتى فى الرد على 
النبهانى ؛ القاهرة ١0‏ هه 

نور الدين شريبة ؛ مكتبة الخانجى ؛ الطبعة الثائبة 1955 م٠‏ 
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اللسهروردى النمفدادى : عوارف المعارف يهامش الاحياء, 
القاهرة *5؟5؟١‏ مء 

اللسهروردى (اأقتول : حكمة الاشراق . طهيران ١5١5‏ هء 
السهروردى (اللقثول) : مجموعة فى الحكم الالهية » نشر كوربان » 
السهروردى (ا!أقتول) : هياكل النور . تحقيق الدكتور محمد 
على أبو ريان , القاهرة لا96ا م » 

الشطنوف : بهحة الأسرار . القاهرة 5 ١٠١‏ صم + 

الشعرانى (عبد الوهاب) : الطيقات الكبرى » القاهرة ١١547‏ هء 
الشسهوستائى م الملل والنحل بهامشس المنصل لابن جيارم 5 
القاهرة /ا١5؟١‏ همء 

الطضصرى (الكلحب) : الرياض النكضرة فى مناقب العشرة . 
القاهرة /ل51؟١ا‏ مء 

الطوسى (السراج) ' اللمع ٠‏ يتحقيق الحكتور عيد الحليم محعود 
عدح الرحمن بدوى (الدكتور) : شهيدة العشق الالهى 5 مكتية الذهيت به 
عدد الرحمن بدوى (الدكتور) : شطحات الصوفية : القاهرة 955١م‏ ' 
عسد الصمد زبن الدين : الجواهر السنية فى الكرمات الأحمدية . 
عبد الكردم العتمان : سيارة الغزالى وأقوال المقدمين فيه ٠‏ دان 
الفذكر يدمسق ٠‏ 

عيد المنعم ماحد (الدكدتور» 0 التاريخ السياسى للدولة العربية . 
مكتبة الأنجلو 1955م ٠‏ 

عد الوهصاب عزام (الدكتور) : التصوف وفريد الدين العطار . 
القاهرة ١556‏ م ٠‏ 

الغنزائى (أدو حامد) : احياء علوم الدين ء القاهرة 1١555‏ ع ٠‏ 
الفزالى (أدو حامد) : تهافنت الفلاسسفة ء المطبعة الكائوليكية : 


العزالى (أدو حامد) : الرسالة اللدنية ؛ القاهرة 1١555‏ ه ٠‏ 
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الغزالى (أدو حامد) : كيمياء السعادة » بمجموعة الرسائل 2 
القاهرة م4؟5؟١ا‏ همء 

الغسزالى (أبو حامد) : مشكاة الأنوار » القاهرة /19 ١9‏ م»٠‏ 
الفزالى (أبو حامد) : المنقذ من الضلال ٠»‏ بهامشى الانسان 
الكامل : القاهرة 1١5١5‏ مه 

فريد الدين العطار : تذكرة الأولياء ٠‏ نشر فيكولسون ١906‏ - 
/ا-٠59١1م٠‏ 

نشأت . مكتبة النهضة الصرية ؛ القاهرة 151/5 م » 

التقسرى عبد الكريم) : الرسالة القشيرية ؛ القاهرة 1560 م ٠‏ 


القتشنيرى (عبه الكريم) : الرسالة القتشيرية ٠‏ نشر الدكتور 
فير محمد حسن » باكستان ١585‏ ه ؛: 1934 م٠‏ 


التفطى : أخبار العلماء بأخبار الحكماء ٠‏ القاهرة 1157 م٠‏ 
الكااباذى : التعرف ذهب أعل التصوف 3 هر كنا مع 


بتحقيق الدكثور عبد الحليم محمود وطه سرور ٠‏ 


الكمشخانوى : جامع الأصول 7 القاعرة اك 

الكندى : كلاب الولاة وكتاب القتضناة- ٠‏ تحقيق رفن" حسثت 2 

بيروت / 5م* 

كزرواة (متري .كريغ التانقة الاسناكمية ."اله لازال دا مريفية 
نصبر مروة وحسن قبيسى » بيروت 15011١‏ م ٠‏ 

ماسينيون : مادة ١م‏ تصوف » دائرة اللعارف الاسلامية 0 

الترجمة العريية ٠»‏ 

الحاسيبى ( الحارث بن أسد ) : الرعاية لحقوق الله . بتحقيق 


محمد رشدد رضا (السيد) : تاريخ الأستاذ الامام . القاعرة 
واس اككام ٠‏ 


. محمد مصطفى حلمى (الدكتور) : آثار السهروردى المقتول ؛ مجلة 


كلية الآداب . م ١١ء‏ ج ١ء‏ مايو 1١955١‏ 
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الطبعة الثائية , دار المعارف ؛ القاهرة الاكام 7 


محمد مصطفى حلتمى (الدكتور) : حكيم الاشراق وحياته الروحية . 
مجلة كلية الآداب . م 2١7‏ ج؟ ء ديسمير ٠156م ٠‏ 


محمد مصطنى حلمى (الدكتور) : الحياة الروحية فق الاسلام 4 
القاعرة 6 م + 


مصطفى عبد الرازق «(الأسناد الأكدر) : تعليق على مادة تصوف 


بدائرة المعارف الاسلامية . الترجمة العربية ٠‏ 


مصطفى عيد الرازق «الأسناد الأكبر)» : تمهيد لتاريخ الفلسفة 


مصطفى كامل النسيبى (الدكتور) : الفكر الشيعى والنزعاتث 


الصوفية . بغداد 1955م * 


اللسطى : التنبيه والرد على أمل الأهواء والبيدع . واستائيول 
ككلم ٠‏ 


المناوى (عبد الرؤوف) : الكواكب الدرية ٠‏ الجزآن الأول والثانى » 
الطبعة التيجانية » (بدون تاريخ) ٠‏ 

نجيب بندى (الدكتور) : تمهبيد لتاريخ مدرسة الاسكندرية » 
دار المعارف 515535 م ٠‏ 

النفرى : امواقف والمخاطبات » نشر آربرى »: القاهرة 15155 م ٠‏ 
الدذود بخد, : فرق لد لشيعة ء نشر ريترء ليبزج اكأكلام 9 

نيكولسون (رينولكد) : الصوفية فى الاسلام » ترجمة الأستاذ 
نور الدين شريبة . القاهرة ١56١‏ م ٠‏ 

أبحات عذونها المترجم الدكتور أيو العلا عفيفى يهذا العنوان 
القاعرة ١951/‏ م ٠‏ 


الهروى : منازل السائرين : طبع البابى الحلبى » القاهرة 4؟؟1 هه 
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